Ludowy obraz kobiety - perspektywa inności : folklor i literatura by Walęciuk-Dejneka, Beata
1 
LUDOWY OBRAZ KOBIETY 
– PERSPEKTYWA INNOŚCI 
I zamieszkam w domu Pana przez długie dni 
(Ps. 23,6) 
Umarłych wieczność dotąd trwa 
dokąd pamięcią się im płaci 
Wisława Szymborska, Rehabilitacja 




Uniwersytet Przyrodniczo-Humanistyczny w Siedlcach 
 










LUDOWY OBRAZ KOBIETY 
                   – PERSPEKTYWA INNOŚCI 













ks. dr hab. Zdzisław Kupisiński, SVD, prof. KUL 
dr hab. Ryszard Polak, prof. AWF Biała Podlaska/Warszawa 
 
 
Korekta: Aneta Samuel-Ziontek 
Projekt okładki: Marcin Pliszka 
Redakcja techniczna, skład i łamanie: Artur Ziontek 
Indeks nazwisk: Barbara Stelingowska 
 
Żaden fragment tej publikacji nie może być reprodukowany, umieszczany w systemach 
przechowywania informacji lub przekazywany w jakiejkolwiek formie – elektronicznej, 
mechanicznej, fotokopii czy innych reprodukcji – bez zgody posiadacza praw autorskich. 
 
 
Wydanie publikacji zostało sfinansowane z funduszy  
Uniwersytetu Przyrodniczo-Humanistycznego w Siedlcach, Siedlce 2014 
 
 
© Copyright by Beata Walęciuk-Dejneka. 








W publikacji wykorzystano fragmenty następujących ilustracji: Breton Jules, The 





Instytut Kultury Regionalnej i Badań Literackich im. Franciszka Karpińskiego. 
Stowarzyszenie 
ul. Targowa 7/6 
08-110 Siedlce 
tel. 730 14 28 16; e-mail: ikribl@wp.pl 
 
 
Wyd. I. format A-5 
Ark. wyd. 13. 
 








Niestereotypowe, odmienne, wykluczone: ten świat, ziemia 
 
Rozdział 1 








Świecka nieczystość i „córka ziemi”  
– Jagna z Paczesiów Borynowa .........................................  109 
 
CZĘŚĆ II: 
Tajemnicze, niebezpieczne, inne: tamten świat, woda 
 
Rozdział 1 
Żeńskie demony uwodzenia: rusałki ................................. 139 
 
Rozdział 2 
Romans z morską panną: syreny....................................... 189 
 
Rozdział 3 




Bibliografia źródłowa ................................................................. 259 
 
Bibliografia opracowań (wybór) .................................................. 263 
 
Nota bibliograficzna .................................................................. 283 
 

































Zapewne istnieją różne od kobiety wcielenia Innego; 
ale kobieta jest Innym zawsze. 
 










Poszukiwanie, odsłanianie i badanie wizji świata i człowieka 
w kulturze tradycyjnej różnych społeczności prowadzi do wyłaniania się 
kompleksów poznawczych danej kultury, jej specyfiki i właściwości oraz 
do kształtowania współczesnego wyobrażenia tychże przedstawień. 
Takie przekonanie, leżące u źródeł rozumienia istoty każdej kultury ma 
już swoją tradycję w polskiej refleksji humanistycznej1. Obszarem ba-
dawczo pustym pozostawała w tej sferze symboliczna analiza i interpre-
tacja obrazu kobiety w tradycyjnej kulturze ludowej w aspekcie inności 
(odmienności), w której zaszyfrowane zostały procedury usensowniania 
świata, nadawania znaczeń zdarzeniom, postaciom, gestom i słowom. 
Zamysł rozszyfrowania i przedstawienia tego wizerunku na gruncie 
polskiego folkloru tradycyjnego, w kontekście słowiańskim oraz jego 
1 By przywołać tylko niektóre z bogatego zbioru badań, ujmującego globalnie kulturę 
magiczną lub wybrany jej element/aspekt: Piotr Kowalski, Kultura magiczna: omen, 
przesąd, znaczenie, Warszawa 2007; Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego 
cyklu powszedniego w polskim folklorze tradycyjnym, Lublin 1994; Jan Adamowski, Ka-
tegoria przestrzeni w folklorze. Studium etnolingwistyczne, Lublin 1999; Katarzyna 
Łeńska-Bąk, Zapraszamy na wesele… Weselne oracje i ceremonialne formuły, Kraków 
1999; Zdzisław Kupisiński SVD, Adwent i Boże Narodzenie w regionie opoczyńskim. 
Studium religijności ludowej, Warszawa 1997; Zdzisław Kupisiński SVD, Wielki post 
i Wielkanoc w regionie opoczyńskim. Studium religijności ludowej, Warszawa 2000; 
Piotr Kowalski, Zwierzoczłekoupiory, wampiry i inne bestie. Krwiożercze potwory i ero-
zja symbolicznej interpretacji, Kraków 2000; Anna Zadrożyńska, Światy, zaświaty. 
O tradycji świętowań w Polsce, Warszawa 2000; Katarzyna Łeńska-Bąk, Sól ziemi, 
Wrocław 2002; Folklor w badaniach współczesnych, red. Adrian Mianecki, Agnieszka 
Osińska, Luiza Podziewska, Toruń 2005; Poszukiwanie sensów. Lekcje z czytania kul-
tury, red. Piotr Kowalski, Zbigniew Libera, Kraków 2006; Zdzisław Kupisiński SVD, 
Śmierć jako wydarzenie eschatyczne. Zwyczaje, obrzędy i wierzenia pogrzebowe oraz za-
duszkowe mieszkańców regionu opoczyńskiego i radomskiego, Lublin 2007; Tomasz Ro-
kosz, Od folkloru do folku. Metamorfozy pieśni tradycyjnych we współczesnej kulturze, 
Siedlce 2009; Jerzy Sławomir Wasilewski, Tabu, Warszawa 2010; Beata Walęciuk-




literackich realizacji podejmuje niniejsze studium, proponując interdy-
scyplinarne ujęcie tematu (w obszarze folklorystyki jako nauki o wer-
balnych i niewerbalnych formach podawczych oraz w obszarze literatu-
roznawstwa)2. Bazę materiałową rozważań stanowią źródła folklorowo-
etnograficzne (głównie Dzieła wszystkie Oskara Kolberga „Lud” oraz 
liczne monografie terenowe i inne kolekcje grupujące teksty XIX-
wieczne i z początku XX wieku), a także wybrane utwory literackie 
(inspirowane folklorem), zarówno poezja, jak i proza (romantyczne 
i neoromantyczne), charakteryzujące się reprezentacyjnością przedsta-
wień innej feminy, korespondujące z wyobrażeniami ludowymi. 
Zainteresowanie kulturą magiczną, jej dziedzinami, przejawami 
i modelami wciąż jest aktualne i intryguje współczesnych ludzi, nie 
tylko historyków, antropologów czy folklorystów.  
Zapewne jedną z przyczyn zainteresowania nią 
– jak sugeruje Piotr Kowalski –
jest jej egzotyka, odmienność wyobraźni. Im bardziej można czuć się 
zmęczonym cywilizacją postępu, sukcesami rozumu, nadmiarem infor-
2 Trzeba tu przynajmniej wybiórczo wspomnieć o badaniach cząstkowych prowadzo-
nych na temat wizerunku kobiety (chłopki), jej czynności, słów i gestów, zarówno 
w folklorze, jak i literaturze, por. m.in. Anna Weronika Brzezińska, Wiejska baba – 
rola i miejsce starszych kobiet w tradycyjnej kulturze polskiej wsi, [w:] Starsze kobiety 
w kulturze i społeczeństwie, red. Edyta Zierkiewicz, Alina Łysak, Wrocław 2005, 
s. 113-119; Gabriela Dragun, „Ta, Która Wie”. Motyw starej kobiety-wiedźmy we
współczesnej prozie, [w:] Starsze kobiety…, s. 128-138; Dorota Simonides, Babski
comber, [w:] Śląskie uciechy i zabawy (materiały etnograficzno-folklorystyczne), red. Ire-
na Bukowska-Floreńska, Bytom 1991, s. 125-152; Inga Kuźma, Współczesna religij-
ność kobiet: antropologia doświadczenia, Wrocław 2008; Inga Kuźma, Świat kobiet,
„Etnografia Polska” 2003, z. 1-2, s. 103-127; Monika Machota, Wizerunek kobiety
i mężczyzny w polskich bajkach ludowych a funkcjonowanie stereotypów płciowych, „Li-
teratura Ludowa” 2006, nr 4-5, s. 49-67; Barbara Smoleń, Chłopka, [w:] Polka: me-
dium, cień, wyobrażenie, red. nauk. Maria Janion, Warszawa 2006, s. 130-136; Bar-
bara Koc, Niewinna grzesznica w Chłopach Władysława Stanisława Reymonta, „Lite-
ratura Ludowa” 2006, nr 6, s. 19-23; Anaïs Vially, Kto sieje wiatr, zbiera burzę, „Lite-
ratura Ludowa” 2006, nr 3, s. 3-10; Agnieszka Ogonowska, Białogłowy, wiedźmy
i rusałki, czyli kreacje kobiet w "Starej Baśni" Kraszewskiego: powieść i film: analiza po-
równawcza, „Ruch Literacki” 2007, z.2, s. 161-174. 
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macji w stechnicyzowanym świecie, tym bardziej kuszące wydają się ob-
razy, często wyraźnie literackie, dawnej kultury. Inną przyczyną zainte-
resowania, a nawet fascynacji kulturami tradycyjnymi jest poszukiwanie 
w nich wyidealizowanego i wytęsknionego, lecz według dzisiejszego od-
czucia bezpowrotnie utraconego raju, jakim zdaje się być świat ludów 
i plemion prymitywnych. [...]; do rangi ważnego kulturalnego wyda-
rzenia urasta wydanie powieści lub książki na temat odmiennego do-
świadczania świata, który był udziałem ludzi postrzegających świat 
w kategoriach magicznych3.  
Spojrzenie z perspektywy inności na ludowość (ludowy portret 
kobiety) wydobywa sensy w niej zanurzone, wykracza poza granice 
swojskości, bezpieczeństwa i ładu, bowiem obcość z jednej strony kusi, 
fascynuje i urzeka, z drugiej wyklucza, wzbudza lęk i niezrozumienie. 
Trudno jest bowiem opisać wszelkie pojmowanie i definiowanie od-
mienności. Kategoria ta jako wieloaspektowa, zróżnicowana i heteroge-
niczna traktowana bywa w pracach naukowych ambiwalentnie. Z jednej 
strony postrzega się ją jako cechę napiętnowaną, która stała się powo-
dem wyobcowania, odrzucenia i pogardy wobec danej jednostki. Z dru-
giej można ją rozpatrywać jako element tożsamości służący za azyl kon-
kretnej osobie, ponieważ często przysługiwały jej odrębne prawa, zasady 
i normy, dozwolone stawało się zmienione, niestereotypowe trwanie 
i postępowanie4. W zetknięciu z obcością ważną kwestią są również 
3 Piotr Kowalski, Leksykon znaki świata. Omen, przesąd, znaczenie, Wrocław 1998, s. 7. 
4 Por. prace na ten temat, m.in.: Maria Janion, Kobiety i duch inności, Warszawa 2006; 
Kinga Gajda, Medea dzisiaj: rozważania nad kategorią innego, Kraków 2008; Michał 
Buchowski, Zrozumieć Innego: antropologia racjonalności, Kraków 2004; Zbigniew 
Benedyktowicz, Portrety „obcego”: od stereotypu do symbolu, Kraków 2000; Józef Ko-
zielecki, Koncepcja transgresyjna człowieka, Warszawa 1987; Kobieta i/jako Inny. Mit 
i figury kobiecości w literaturze i kulturze rosyjskiej XX-XXI wieku (w kontekście europej-
skim), red. Maria Cymborska-Leboda, Agnieszka Gozdek, Lublin 2008; Ryszard Po-
lak, Status kobiety w różnych cywilizacjach, ‘’Cywilizacja: o nauce, moralności, sztuce 
i tolerancji’’, 2007, nr 21, s. 61-75; Literackie portrety Innego, red. Paweł Cieliczko 
i Paweł Kuciński, Warszawa 2008; Obcy - Obecny: literatura, sztuka i kultura wobec 
inności, red. Paweł Cieliczko i Paweł Kuciński, Warszawa 2008; Widziane, czytane, 
oglądane - oblicza Obcego, red. Paweł Cieliczko i Paweł Kuciński, Warszawa 2008; 
Tropy tożsamości: Inny, Obcy, Trzeci, red. Wojciech Kalaga, Katowice 2004; Inny, in-
na, inne: o inności w kulturze, red. Maria Janion, Claudia Snochowska-Gonzalez, Ka-
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uznanie odrębności, akceptacja, umiejętność w budowaniu relacji, toż-
samość własna, bowiem inność stanowi zaprzeczenie, negację, drugą 
stronę tego, co znane. Dlatego w zmierzeniu się z nią zawsze wymagany 
jest dialog5.  
Dyskurs odmienności ukazuje sytuacje, w których „głupi filozof” sam 
staje się niejako problemem „filozoficznym”: odmienność jest dobra do 
myślenia. Zderzenie z nią może uzmysłowić istnienie możliwych róż-
nych punktów widzenia na te same aspekty życia codziennego bądź 
kwestie o bardziej fundamentalnym znaczeniu: moralności, etyki, reli-
gijności etc. Rodzi perspektywę „ironiczną”. Odmienność nie staje się 
źródłem autorytetu bądź autentyczną alternatywą mentalną czy symbo-
liczną, lecz próbą zrozumienia jej i poznawcze problemy, przed jakimi 
stawia, uświadamiają istnienie możliwych alternatyw6. 
Koncepcja inności uważana jest przez badaczy za niezbędną dla 
zrozumienia i przedstawienia mechanizmów wykluczania kobiet i ich 
pozycji jako outsiderek, istot na marginesie, between. W poszukiwaniu 
trzonu kobiecości, sposobu życia i doświadczania rzeczywistości w róż-
nych dyskursach kulturowych, w tym również w świadomości tradycyj-
nej, kluczową sprawą jest przyjęcie koncepcji „inności jako konstrukcji 
kulturowej”7. Taka struktura (tożsamość) kobiety-Innego umożliwi 
pokazanie różnych rodzajów jej rozumienia i definiowania. Z jednej 
strony pozwoli dowieść, dlaczego była wybierana, szanowana i prede-
stynowana do roli dawczyni życia (w sensie dosłownym i metaforycz-
nym, tu i w zaświatach), z drugiej natomiast, dlaczego poprzez łamanie 
tabu, przekraczanie granicy, wymykanie się patriarchalnym stereotypom 
zimiera Szczuka, Warszawa 2004; Beata Walęciuk-Dejneka, Inny obraz feminy. Szkice 
folklorystyczno-literackie, Siedlce 2012; Odmieńcy, wybór, oprac. i red. Maria Janion 
i Zbigniew Majchrowski, Gdańsk 1982; Andrzej Perzanowski, Odmieńcy: antropolo-
giczne studium dewiacji, Warszawa 2009.  
5 Więcej zob. Inga Iwasiów, Literatura jako wiedza o innych – rekonesans, [w:] Literatu-
ra i wiedza, red. Włodzimierz Bolecki, Elżbieta Dąbrowska, Warszawa 2006, s. 346 
oraz My i oni. Zawiła historia odmienności, red. Barbara Górska, Jessica Taylor-Kucia, 
tłum. Monika Myszkiewicz, Kraków 2011.  
6 Andrzej Perzanowski, Odmieńcy... (cytat z okładki). 
7 Inga Iwasiów, Literatura jako wiedza…, s. 346. 
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i zagrażanie społeczeństwu, często zostawała samotna i wykluczona, 
zepchnięta na margines. Odpowiedź zawsze będzie podobna – bo pozo-
stawała „Tą, która wie”, „Inną”: „inność – podkreśla Kinga Gajda – jest 
tą cechą świata i człowieka, która wysuwa się na pierwszy plan przy 
omawianiu cech przynależnych danej jednostce czy grupie, bardzo 
często pokazywanych w opozycji lub na zasadzie podobieństwa do in-
nych”8. 
Podejmując do analizy i dociekań badawczych problem „ludo-
wej odmienności”, z całego pola wieloaspektowości wybrałam jeden – 
skupiłam się na rozumieniu kobiety jako innego9. Owa percepcja roz-
ważana jest w niniejszym studium na dwóch płaszczyznach: jako jed-
nostki „innej niż mężczyzna”, innej w odniesieniu do mężczyzny10, co 
podyktowane zostało patriarchalnością kultury ludowej, w której nie-
wiasta stała w opozycji do mężczyzny i podrzędności wobec niego (jako 
podmiotu) oraz jako osoby odmiennej w stosunku do stereotypowo 
modelowanych chłopek. Tym, co mnie interesuje w kontekście ludowej 
inności kobiety jest sposób jej postrzegania i traktowania, oparty na 
przyznanym statusie w tym świecie oraz ukształtowanym poprzez mito-
logiczno-symboliczne wyobrażenia na tamtym świecie. Przyglądam się 
więc wytyczanym jej zadaniom, przywilejom i obowiązkom, nadawa-
nym rangom i pełnionym rolom, a także fantastycznym imaginacjom 
i przedstawieniom, które zawsze niosą ze sobą znaczenie. Wraz z nią i 
przez nią ukształtowana została w folklorze tradycyjnym pewna wizja 
świata i człowieka, reguły i prawidła ludowej ontologii oraz układy 
komunikacyjne (m.in. dialog z transcendencją)11.  
8 Kinga Gajda, Medea dzisiaj…, s. 34. 
9 Zgodnie z ustaleniami przyjętymi już w badaniach feminologicznych, np. Simone de 
Beauvoire, Druga płeć, tłum. Gabriela Mycielska, Maria Leśniewska, Warszawa 2003, 
psychologiczną i psychoanalityczną koncepcją Jacques’a Lacana (kobiety jako Innego) 
czy w badaniach szczegółowych, np. Kinga Gajda, Medea dzisiaj….  
10  Kinga Gajda, Medea dzisiaj…, s. 15. 
11  Z prawideł ludowej ontologii i komunikacyjnej teorii kultury, rozumiejących folklor 
jako swoisty komunikat, asocjujący na trzech poziomach relacji: człowiek – człowiek, 
człowiek – wspólnota i człowiek – transcendencja (Bóg, siły irracjonalne), wynikały 
różne zachowania jednostki, wpisane w cykle działań naturalnych bądź okazjonal-
nych, także w postępowanie i postrzeganie sił pozaziemskich, zob. więcej na ten te-
mat: Edmund Leach, Kultura i komunikowanie, tłum. Michał Buchowski [w:] Ed-
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Dla tradycyjnej wyobraźni ludowej fundamentem w istnieniu 
była dychotomiczna wizja Kosmosu (ten świat i tamten świat) oraz 
oparta na niej dialektyka sacrum i profanum. Człowiek postrzegał i in-
terpretował uniwersum poprzez zespół kategorii, nakazów i zakazów, 
które dawały mu gwarancję bezpiecznego i harmonijnego życia w tym 
świecie oraz poczucie spokoju i pewności w trwaniu w zaświatach. To-
też dążył on do stabilności i sensowności, do przestrzegania reguł, do 
prawidłowego kontaktu z sacrum. Kobieta zaś była tą, która lokowała 
się w okolicy bytów pogranicznych, na egzystencjalnych obrzeżach, na 
krawędzi życia i śmierci. Sama stawała się medium harmonii przyrody, 
głosem z zaświatów, a niekiedy personą demonicznych sił nadnatural-
nych. 
Odsłanianie pierwotnych struktur imaginacji magicznej poprzez 
analizę i interpretację różnych postaci kobiecych pozwala na uchwyce-
nie esencji, sedna w wiejskim myśleniu, polegającym na łączeniu ele-
mentów utylitarnych i symbolicznych (dwoistość wiedzy), ważnych dla 
archaicznego stadium świadomości: racjonalnej, praktycznej, mitolo-
gicznej i rytualnej. Prowadzonym wywodom i dociekaniom przyglądam 
się poprzez ujęcie komparatystyczne: folklorystyczne i literackie, niekie-
dy szerzej, kulturowe. Korzystam zatem z perspektywy antropologicznej 
w badaniach literackich i folklorystycznych, przenoszącej wysiłki docie-
kań naukowych na obszar symbolu, mitu i rytuału oraz procedur struk-
turalno – semiotyczno – funkcjonalnych, także z rozwiązań wypraco-
wanych przez krytykę feministyczną (m.in. ogląd świata z perspektywy 
kobiecej). Bliskie są mi zatem prace i poglądy m.in. Ferdinanda de 
Saussure, Claud’a Lévi-Strauss, Bronisława Malinowskiego, Mircea 
Eliadego, Manfreda Lurkera, Gilberta Duranda, Marii Janion, Joanny 
Mizielińskiej, czy Grażyny Borkowskiej, które to operacje metodolo-
                                                                                                                     
mund Leach, Algirdas J. Greimas, Rytuał i narracja, Warszawa 1989; Anna Brzozow-
ska-Krajka, Tożsamość a interdyscyplinarność – folklorystyka jako struktura otwarta, [w:] 
Folklorystyka. Dylematy i perspektywy, red. Dorota Simonides, Opole 1995, s. 83; An-
na Brzozowska-Krajka, The Folkloric Encoding of Meanings Natural and Occasional 
Liminality in Polish Folklore, trans. R. A. Orr, “Folklore Forum” 2001, nos.1/2, por. 
też Anna Brzozowska-Krajka, Liminalność naturalna i okazjonalna a etnopoetyka ga-
tunku, [w:] Genologia literatury ludowej. Studia folklorystyczne, red. Adrian Mianecki 
i Violetta Wróblewska, Toruń 2002, s. 21-28.  
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giczne uważam za najbardziej odpowiednie do specyfiki poruszanego 
w książce zagadnienia. Ważna jest dla mnie również znakowość kultury 
– pansemioityzm (Stefan Żółkiewski).
Specyfika pola badawczego jaką jest obraz kobiety w folklorze 
i literaturze w aspekcie inności zadecydowała o układzie książki. Stu-
dium: Ludowy obraz kobiety – perspektywa inności. Folklor i literatu-
ra zostało podzielone na dwie części, podporządkowane następującym 
kategoriom: 
1. chtoniczno – akwatycznej naturze kobiet
2. rites de passage: życie/śmierć, śmierć/życie; ten świat/tamten
świat
3. kulturowemu założeniu – kobiety jako Innego.
Stąd też, wybrane przeze mnie niewiasty lokowane są zawsze na
pograniczu (w części I – tego świata i tamtego; w części II – tamtego 
świata i tego), a identyfikowane przez następujące cechy: transgresyj-
ność, mediacyjność, liminalność, które jako interstrukturalne jakości 
towarzyszyły wszelkim przekształceniom, przekroczeniom i transforma-
cjom powiązanym z kosmicznymi i biologicznymi rytmami przejść. 
Projektom lub stwarzaniu nowej, innej rzeczywistości, w których 
uczestniczyły wybrane typy kobiet, pomagały ustalone parametry tej 
liminalności, możliwe do określenia, m.in. pary opozycji: otwar-
ty/zamknięty, widzialny/niewidzialny, żywy/martwy, czysty/nieczysty, 
samotny/wspólnotowy, posiadanie/brak (nagość). Owa „dwuznaczność 
liminalności”, jak zaznacza Anna Brzozowska-Krajka, „poprzez istnienie 
stanu przeszłego i przyszłego stawała się niebezpieczna dla podmiotu, 
którego indywidualna wyobraźnia wraz z prawem dysocjacji rodziła 
demony”12, budziła strach, wywoływała przerażenie. 
Część I książki: Niestereotypowe, odmienne, wykluczone: ten 
świat/ziemia zawiera trzy rozdziały, w których omawiam przykłady 
nietypowych reprezentantek ludowych z tego świata, przypisanych 
żywiołowi ziemi, zgodnie ze stwierdzeniem Simone de Beauvoire: „zie-
mia jest kobietą, a w kobiecie kryją się te same nieznane potęgi co 
12  Cyt. za: Anna Brzozowska-Krajka, Słowiańska wspólnota magiczna wobec liminalności 
naturalnej (szkic do badań), [w:] Z polskich studiów slawistycznych, seria IX, Warszawa 
1998, s. 15. 
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w ziemi”13. W kulturowych – filozoficznych, estetycznych, religijnych, 
ludowych, itp. – przestrzeniach, ziemia jest materią, obszarem, substan-
cją przypisywaną kobiecie i jej naturze, symbolizuje więc żywioł żeński 
i macierzyński. O związkach tych pisał wyczerpująco Mircea Eliade, 
podkreślając mistyczną i magiczną łączność: poród na poziomie ludz-
kim jako wariant płodności tellurycznej, poczęcie i rozwiązanie jako 
mikrokosmiczna wersja aktu, który w sposób wzorcowy spełnia ziemia. 
Każda kobieta/matka poprzez swoją płodność, możliwość wydawania 
potomstwa zbliża się do modelu kosmicznego – płodności Terra Ma-
ter14.  Warto jeszcze dodać, że dla nosicieli kultury tradycyjnej, ziemia 
była przede wszystkim matką, istotą czującą, odbierającą bodźce, a czło-
wiek był jej dzieckiem. Rodząc rośliny, dając życie ludziom i zwierzę-
tom była świętą i wieczną, płodną i bogatą, symbolizowała cały świat, 
realną rzeczywistość. Zapewniała egzystencję, pracę, utrzymanie, a po 
śmierci odpoczynek wieczny. W relacji z Niebem tworzyła całość żeń-
sko-męską15. Także w Biblii (księga Hioba i Mądrość Syracha) spoty-
kamy rozumienie ziemi jako matki:  
Hiob wstał [...] upadł na ziemię, oddał pokłon i rzekł: 
„Nagi wyszedłem z łona matki  
i nagi tam wrócę.  
Dał Pan i zabrał Pan.  
Niech będzie imię Pańskie błogosławione!” 
(Hi, 1, 20-21) 
Wielka udręka stała się udziałem każdego człowieka 
i ciężkie jarzmo [spoczęło] na synach Adama,  
od dnia wyjścia z łona matki,  
aż do dnia powrotu do matki wszystkich  
(Syr, 40, 1) 
13  Simone de Beauvoire, Druga płeć… s. 88.  
14  Szerzej, zob. Mircea Eliade, Sacrum i profanum:o istocie religijności, tłum. Robert Reszke,  
     Warszawa 1999, s. 113-121, por. również Estetyka czterech żywiołów: ziemia, woda, ogień, 
      powietrze, red. Krystyna Wilkoszewska, Kraków 2002 (część: ziemia). 
15  Słownik stereotypów i symboli ludowych, red. Jerzy Bartmiński, t. 1, Kosmos, Lublin      
1999, s. 17, 27 (hasło: ziemia). 
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W kulturze tradycyjnej Słowian ziemię – matkę otaczano wiel-
kim szacunkiem, poważano i czczono, podziwiano i adorowano, nie 
wolno było jej bić, pluć na nią, kaleczyć16, uchodziła za moralnie czystą 
i prawą, stąd przysięgi składane na ziemię i archaiczny obrzęd spowia-
dania się glebie. W Rosji (w prawosławiu) na jej obraz nakłada się kult 
Bogurodzicy, w Polsce – ludowy kult Maryi. 
W kontekście żeńskości i macierzyńskości ziemi i tego świata, 
opisuję więc w tej części kobiety mądrości: akuszerki, znachorki i pro-
rokinie (rozdz. 1), kobiety „bez głosu”: płaczki, prządki/tkaczki i „tan-
cerki” (rozdz. 2), które łączy i wyróżnia w środowisku nie tylko to, że są 
kobietami, ale również wiek (głównie starsze), nabyte doświadczenie, 
życiowa mądrość i nieprzeciętne umiejętności oraz autorytet, estyma 
i władza. Wzbudzają także powszechnie w mieszkańcach wsi lęk, zanie-
pokojenie, bojaźń i determinację. Wszystkie przedstawicielki drugiej 
płci są niestandardowymi przykładami wieśniaczek, w których zauważa 
się symboliczną więź z naturą, archetypalną strukturę wielkiej kobieco-
ści (Pani Roślin) i charakter boginiczny17. W rozdz. 3 prezentuję „wiej-
ską piękność”, będącą jednocześnie chłopską femme fatale: to Jagna 
Borynowa z powieści Reymonta. Niewinna czy grzeszna, ale silna, 
zdrowa i urodziwa, przesycona erotyzmem i zmysłowością, wpisana 
została przez Reymonta w rytm ziemi i przyrody. Owładnięta potrzebą 
intymnych kontaktów z mężczyznami, zatraca stopniowo swoją war-
tość, kalając nawet to, co święte (romans z pasierbem Antkiem i Jasiem-
klerykiem), by stać się w końcu zupełnie zobojętniałą na wszystko i osa-
motnioną, z czasem „nieczystą moralnie i duchowo”, a przede wszyst-
kim wykluczoną z rodzimej społeczności. 
Część II studium: Tajemnicze, niebezpieczne, inne: tamten 
świat/woda składa się również z trzech rozdziałów. Zajmuję się w nich 
16  Por. np. Mirosława Drozd-Piasecka, Ziemia w społeczności wiejskiej: studium wsi 
południowo-wschodniego Mazowsza (koniec XIX i XX wiek), Warszawa 1991; Józef 
Styk, Chłopski świat wartości: studium socjologiczne, Włocławek 1993; Donat Niewia-
domski, Orka i siew. O ludowych wyobrażeniach agrarnych, Lublin 1999;  Zofia Soko-
lewicz, Plon, obrzęd i widowisko: próba etnologicznego ujęcia obrzędów i zwyczajów rol-
niczych, Wrocław 1967; Jan Szczepański, Korzeniami wrosłem w ziemię, Ustroń 2009. 
17  Zob. więcej Erich Neumann, Wielka Matka. Fenomenologia kobiecości. Kształtowanie 
nieświadomości, tłum. Robert Reszke, Warszawa 2008. 
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pozaziemskimi portretami femin, wywodzących się z folkloru, a przypi-
sanych żywiołowi wody, o której Carl Gustaw Jung pisał: „woda jest 
symbolem kobiety [...]”, materią żeńskiej istoty, a inny badacz dodawał: 
„to właśnie w niej, według najdawniejszych przekonań, znajdują swe 
siedliska różne [...] moce niebezpieczne i wrogie człowiekowi”18. Wielu 
naukowców zgadza się ze stwierdzeniem, że woda jest znakiem życia 
i śmierci, żywiołem niszczącym i budującym, dającym życie i niosącym 
śmierć (np. „woda życia”, chrzest oraz powodzie, potopy). Jako symbo-
liczna przestrzeń, nacechowana sakralnością i tajemniczością, uważana 
była w wielu kulturach za bóstwo, uchodziła za czynnik płodności i re-
generacji, stanowiła niezbędną ciecz do pobudzania, uzdrawiania i od-
radzania. Odpychała i fascynowała, pomagała i gubiła, stwarzała i bu-
rzyła. Swoją ambiwalencją i sensotwórczą jakością ukształtowała w my-
śleniu tradycyjnym ważną właściwość zaświatów: amorficzność, chaos, 
przemianę i graniczność, będąc jednocześnie opozycyjną względem 
uporządkowanego tego świata i ziemi19.  
 Dlatego, patrząc z punktu widzenia akwatyczności i zaświato-
wości, omawiam w rozdziałach wybrane figury kobiecych demonów. Są 
to rusałki (rozdz.1) jako żeńskie widziadła kuszenia, uwodzenia 
i uśmiercenia, syreny (rozdz.2) – niebezpieczne i „krwawe heroiny” oraz 
dziwożony (rozdz.3), niepiękne zjawy, prześladujące i karzące występ-
nych i nieuczciwych. Wszystkie one uosabiają grozę, wywołują przera-
18  Carl Gustaw Jung, Symbole matki i odrodzenia, [w:] Carl Gustaw Jung, Symbole 
przemiany. Analiza preludium do schizofrenii, tłum. Robert Reszke, Warszawa 1998, 
s. 282-283, Zdzisław Górnicki, Woda w duchowych przeżyciach człowieka, Kraków
2008, s. 14. 
19  Więcej o symbolice wody i jej sensotwórczych właściwościach, zob. Piotr Kowalski, 
Woda żywa. Opowieść o wodzie, zdrowiu, higienie i dietetyce, Wrocław 2002; Piotr 
Kowalski, Leksykon znaki świata. Omen, przesąd, znaczenie, Wrocław 1998 (hasło: 
woda, rzeka); Mircea Eliade, Traktat o historii religii, tłum. Jan Wierusz-Kowalski, 
Warszawa 1966 (rozdz. o wodzie); Dorota Simonides, Mądrość ludowa. Dziedzictwo 
kulturowe Śląska Opolskiego, Wrocław 2007; Francis Conte, Kilka uwag na temat wo-
dy w tradycyjnych kulturach świata słowiańskiego, „Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Ja-
giellońskiego. Prace Etnograficzne”, z. 30, 1992; Jerzy Bartmiński, Rzeka w kulturo-
wo-językowym obrazie świata Polaków, [w:] Rzeki, kultura, cywilizacja, historia, red. 




żenie i strach, a jednocześnie oczarowują, zachwycają i urzekają. Jako 
personifikacje ludowych demonów kobiecych, fatalnych niewiast i sza-
lonych megier odsłaniają mechanizmy behawioralne „lubieżnych”, 
występnych, namiętnych i pożądliwych dziewiczych piękności. Wszyst-
kie je łączy niezwykłość, tajemniczość, zagadkowość, a określa niszczy-
cielska moc. Wpisując się w folklorystyczny i literacki (szerzej: kulturo-
wy) świat czarów i dziwów, wyobraźni i imaginacji, iluzji i złudzenia, 
potwierdzają założenie, wynikające z istoty ludowej wiary, że świat nie 
do końca jest pewny, bezpieczny i swój, że w każdej chwili mogą wkro-
czyć do niego nadzmysłowe istoty, ingerujące w życie śmiertelników, 
epatujące transgresyjnymi właściwościami. 
Warto w tym kontekście przywołać jeszcze na koniec stwierdze-
nie Johanna Wolfganga Goethego i Jeana Guittona, „iż kobieta podob-
na jest do wody i do ziemi, a mężczyzna do płomienia i powietrza. 
Zwrócony na zewnątrz mężczyzna ma tworzyć historię. Gdy on obrazu-
je akt czasu, kobieta obrazuje obecność wieczności w czasie. A to jest 
głębsze i prawdziwsze, jako że czas mija, a wieczność trwa”20.  
Omawiana zarówno w części I, jak i II, odmienność kobiet, po-
kazuje takie ich miejsca i pozycje, zajmowane i wyznaczane w kulturze 
jednostkom, które odbierane były przez otoczenie jako inne, drugie, 
różne. Tym samym niewiasty te, ich zachowanie i sposób bycia stwarza-
ły w społeczeństwie lokalnym trudności w zrozumieniu, a nawet akcep-
tacji. Przy użyciu stosowanych w życiu codziennym, kulturowo ukształ-
towanych (magiczno-religijnych) narzędzi interpretacji rzeczywistości 
(społecznej, kulturowej), nie dało się bowiem ich (tych zachowań) przy-
jąć i zaaprobować w powszechnym obiegu.  
* * *
Książka Ludowy obraz kobiety – perspektywa inności. Folklor 
i literatura jest zatem próbą opowiedzenia o kobiecym doświadczaniu 
i porządkowaniu świata i zaświata w kulturze tradycyjnej i jego literac-
kich realizacjach, w wymiarze odmienności, obcości i cudzości. Taka 
wyprawa w przeszłość (tu: folkloru i literatury) zawsze może okazać się 




przygodą, niekiedy konfrontacją, odkrywającą ważne dla naszej wy-
obraźni i wrażliwości sensy. Natomiast czytanie kultury z każdej per-
spektywy (tu: kobiecej, innej) otwiera pole do dialogu z tym, co minio-
ne, dawne, niekiedy zapomniane i ukryte, bowiem, jak pisał o folklorze 
(kulturze ludowej) Jan Harold Brunvand: „tylko poprzez zwrócenie się 
do folkloru ludów, penetrowanie jego znaczeń, wzorów i funkcji oraz 
poszukiwanie związków między rozmaitymi sferami tradycji możemy 
mieć nadzieję na zrozumienie [...] duchowego życia ludzkości w jego 
najszerszych wymiarach”21. 
21  Jan Harold Brunvand, The Study of American Folklore: An Introduction, New York 





Kobiety mądrości – akuszerki, znachorki, prorokinie 
sędziwością u ludzi jest mądrość 
(Mdr 4,7-15) 
Nie wystarczy zdobywać mądrości, trzeba jeszcze z niej korzystać. 
(Cyceron) 
Starym kobietom przypisuje się zdolności nadprzyrodzone 
(Simone de Beauvoir)1 
„Przestań, Simone de Beauvoir to staruszka!”2 [miała wtedy 50 
lat – dop. B. W-D]. – relacjonuje o sobie w opowieści o starości znana 
francuska pisarka i filozofka Simone de Beauvoir.  
Słowo ‘starość’ obarczone zostało w ostatnich wiekach pejora-
tywnym znaczeniem: „brzmi ono jak obelga”, wyklucza, ośmiesza, upo-
karza, powoduje milczenie, budzi lęk, niepokój, czasami nawet wstyd, 
przybliża do śmierci. Mity, stereotypy i kłamstwa wykoślawiły przez 
wieki portrety starców, pozbawiły pełnowartościowości, zdolności, 
godności, sprawiły, że zaczęto postrzegać ich jako Innych. Kultura no-
wożytna wytworzyła dwa skrajnie odmienne obrazy: jeden to mędrzec, 
z siwymi włosami, „bogaty w doświadczenia i godny podziwu, który 
z dystansu obserwuje ludzkie losy […], drugi – szalony staruch, który 
gada od rzeczy i z którego śmieją się dzieci. W obu przypadkach – jako 
cnotliwi starcy i jako starzy dziwacy – nie przystają do reszty ludzko-
ści”3, do kulturowych norm.  
Tymczasem, zarówno w Biblii, w liście do Tytusa, w którym 
czytamy: „starcy winni być ludźmi trzeźwymi, statecznymi, roztropnymi 
odznaczającymi się zdrową wiarą, miłością, cierpliwością” (Tt 2,1-8), 
jak i w myśli tradycyjnej, starość była kategorią docenianą, szanowaną 
i istotną. Syn był posłuszny ojcu, córka matce, dzieci miały respekt 
wobec rodziców i dziadków, młodsi wobec starszych, liczył się autorytet 
1 Simone de Beauvoir, Starość, tłum. Zofia Styszyńska, Warszawa 2011, s. 93. 
2 Tamże, s. 324. 
3 Tamże, s. 8. 
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w rodzinie. Władza ojca i matki nie malała z wiekiem, a wręcz przeciw-
nie, wzmacniali i ugruntowywali oni swoją pozycję. Starzec był praw-
dziwym Innym, z całą ambiwalencją tego pojęcia, wpisywał się w obszar 
odmienny od codziennego, zwykłego doświadczenia ludzkiego. Starość 
zatem, rozumiana będzie w rozdziale transgresyjnie, mediacyjnie – jako 
życie na granicy dwóch światów i z tego powodu odmiennie. 
Z punktu widzenia badań językoznawczych, w obszarze słowiań-
skim i niesłowiańskim, słowo starość miało dawniej wiele znaczeń. Stary 
zatem to „niby stały (związany z czasownikiem ‘stać’), a więc w znacze-
niu dawnym niezmienny, stały”. Poza tym ze słowem stary/starość mogły 
się wiązać również inne znaczenia: „mocny, tęgi”, „duży, wielki”, „gru-
by”, „szeroki, wyrośnięty”, mający wspólny rdzeń z „rokiem”, „przeszło-
rocznością”. Pojęcie starości posiadało też bliskie sensy z „wykarmiony”, 
„wyrośnięty”, „wyżywiony”, „wysoki”. Ów skrótowy przegląd etymolo-
giczny pokazuje różnorodność w kształtowaniu się terminu, jego wie-
lość związków semantycznych oraz zróżnicowania w oznaczaniu4. 
Podeszły wiek odbierał człowiekowi siły fizyczne, ale nierzadko 
przydawał mu mądrości, wiedzy, doświadczenia; osłabiał wzrok, słuch, 
dodawał siwych włosów, powiększał zmęczenie, ale sprawiał, iż wzrasta-
ło w nim zapotrzebowanie na ciszę, spokój, zadumę. Człowiek zmieniał 
swoje podejście do świata, a z czasem stopniowo wycofywał się z niego. 
Zachowania ludzi starych powodowały, że w tradycyjnej kulturze ludo-
wej traktowano ich w specyficzny i osobliwy sposób, uważano za wy-
słanników Bożych, mediatorów pomiędzy znaną i nieznaną rzeczywisto-
ścią, proroków, uzdrowicieli, niemalże „świętych”. Sądzono, iż ich po-
stawa służyła komunikacji z inną, pozaludzką sferą, pomagała przywo-
ływać specyficzne, pozaziemskie moce, zaś słabe oczy i uszy powodowa-
ły, iż lepiej widzieli oni i słyszeli wewnętrznie, mogli dotknąć tajemnicy, 
tkwiącej poza słowami, odczuwanej w samotności i milczeniu. Wiek był 
więc miarą dostojeństwa, prawdziwej władzy. A wszystko wynikało 
z przekonania, mocno zakorzenionego w magicznej świadomości jed-
nostki, że w świecie istniały stałe reguły i zasady, które organizowały 
4 Więcej zob. Aleksandra Niewiara, Starość starości, czyli wstęp filologiczny, [w:] Starość. 
Wybór materiałów z VII konferencji pracowników naukowych i studentów, red. Alek-
sander Nawarecki, Adam Dziadek, Katowice 1995, s. 10-14. 
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życie i rządziły rzeczywistością. Pewność ich funkcjonowania człowiek 
odnajdywał w odmiennym od profanum porządku sacrum. Dążył więc 
do własnego bezpieczeństwa i uporządkowania w naturze, zapewnienia 
ładu świata i możliwie pozytywnej egzystencji w zaświatach. Czynił tak 
na wielu płaszczyznach werbalnych i niewerbalnych swojej aktywności, 
między innymi na gruncie „budowania” obrazu człowieka, w tym starca.  
W tradycyjnym systemie hierarchii takie właściwości jak: dojrza-
łość, doświadczenie, umiejętności, życiowa mądrość i wiedza, spowo-
dowane wiekiem, nadawały człowiekowi pewną rangę, np. przewodni-
ka, opiekuna, medium. Wiązały się z tym również: przewodnictwo, 
szacunek, autorytet. Wierzono, że taki stan „sięgał korzeniami zaświa-
tów, a uznanie go było mądrością poddania się oczywistej dominacji 
silniejszych od ludzi”5 – podkreśla Anna Zadrożyńska.  
Sensy, w jakie zostały wyposażone w kulturze magicznej osoby 
starsze oraz przypisywane im w związku z tym funkcje i godności, ściśle 
ustalone w planie symbolicznej sprawczości, właściwości i prawa, choć 
dotyczyć mogły konkretnych i praktycznych kwestii, znajdować musiały 
zawsze sankcję w porządku obrzędu6. 
Do osób wyróżniających się w społeczności wiejskiej należały 
starsze kobiety. Miały swoje miejsce i rolę w rodzinie, wsi, grupie lokal-
nej, w działaniach obrzędowych okazjonalnych (cykle życia człowieka: 
narodziny, ożenek, śmierć, także inne, np. choroba)7 i naturalnych 
5 Por. Anna Zadrożyńska, Światy, zaświaty. O tradycji świętowań w Polsce, Warszawa 
2000, s. 258-259. 
6 Więcej na temat ludzi starych (mężczyzn i kobiet) w kulturze ludowej piszę w artyku-
łach: por. Beata Walęciuk-Dejneka, Przewodnicy po zaświatach – wizerunki ludzi sta-
rych w tradycyjnej kulturze ludowej, [w:] Dojrzewanie do pełni życia. Starość w literatu-
rze polskiej i obcej, red. Stefan Kruk, Elżbieta Flis-Czerniak, Lublin 2006, s. 631-639; 
Beata Walęciuk-Dejneka, „Zwiastuni szczęścia” – wizerunek żebraka, dziada i starca 
w polskim folklorze tradycyjnym, „Polonistyka 2009”, red. Aleksander Kiklewicz, Ser-
giusz Ważnik, Mińsk 2010, s. 365-377; Beata Walęciuk-Dejneka, Mądre baby, aku-
szerki, znachorki… - autorytet władzy kobiecej w tradycyjnej kulturze ludowej, [w:] 
Między człowiekiem i człowiekiem. Prace dedykowane profesorowi Zbigniewowi Lisow-
skiemu, red. Małgorzata Burta, Marzena Kryszczuk, Sławomir Sobieraj, Siedlce 2013, 
s. 299-310. 
7 Por. badania: Anna Brzozowska-Krajka, The Folkloric Encoding of Meanings Natural 
and Occasional Liminality in Polish Folklore, trans. R. A. Orr, “Folklore Forum” 
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(kalendarzowych, cykliczne odradzanie się i „zamieranie” przyrody)8, 
podczas których pilnowały adekwatności z rytuałem, zgodności z ma-
giczno-symbolicznym scenariuszem. Ich postawa wobec życia, niekiedy 
wygląd, pochodzenie lub umiejscowienie, nabyta przez lata mądrość 
i doświadczenie, także wiek, sprawiały, że zaliczano je do kategorii istot 
niejednoznacznych, hybrydycznych i mediacyjnych. Przyznawany im 
status wynikał również ze stopniowej utraty mocy płodnościowych, 
decydujących o opozycyjności płci, która stanowiła podstawowy podział 
taksonomiczny rządzący światem człowieka. W pewnym sensie przesta-
wały mieć znamiona kobiecości (np. utrata miesiączki, która wiąże się 
z możliwością zajścia w ciąże)9, za to nabywały atrybutów niesamowito-
ści, transgresyjności, tajemniczości. W Biblii starsze kobiety traktowane 
są jako wzór godny naśladowania, im też powierza się zadania nauczy-
cielek szlachetnego i statecznego życia: „starsze kobiety winny być 
w zewnętrznym ułożeniu jak najskromniejsze, winny unikać plotek 
i oszczerstw, nie upijać się winem, a uczyć innych dobrego. Niech po-
uczają młode kobiety, jak mają kochać mężów, dzieci, jak mają być 
rozumne, czyste, gospodarne, dobre, poddane swym mężom – aby nie 
bluźniono słowu Bożemu” (Tt 2,1-8). 
Przedstawiony w rozdziale obraz kobiet mądrości obejmować 
będzie portrety niewiast wyobcowanych, w pewnym stopniu wykluczo-
nych ze swojej społeczności, zajmujących jednak bardzo ważne miejsce 
w strukturze tradycyjnej wsi, przede wszystkim z uwagi na sakralno-
magiczne zdolności i możliwości kontaktu z zaświatami. Ich działania, 
bez względu na obraną formę komunikacji: werbalną czy niewerbalną, 
cechowała relatywność. Miały one zapewnić skuteczność całego rytual-
8
9
2001, nos.1/2, por. Anna Brzozowska-Krajka, Liminalność naturalna i okazjonalna 
a etnopoetyka gatunku, [w:] Genologia literatury ludowej. Studia folklorystyczne, red. 
Adrian Mianecki i Violetta Wróblewska, Toruń 2002, s. 21-28.  
Por. Hanna Czerwińska, Czas świąteczny w tradycyjnej kulturze ludowej, „Lud” 1984, 
t. 68, s. 71-87. 
Por. Piotr Kowalski, Leksykon znaki świata. Omen, przesąd, znaczenie, Wrocław 1998, 
s. 529 (hasło: starcy). O mądrych kobietach we współczesnym świecie, ich historiach, 
tradycji,  przesłaniu  i mocy zob.  Starszyzna Kobiet radzi światu. Rada Trzynastu Babć 
przedstawia wizję naszej planety, red. Carol Schaefer, tłum. Katarzyna E. Bogdan, 
Robert Sieklucki, Rzeszów 2010. 
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nego przedsięwzięcia10, w którym obecność staruch nigdy nie była przy-
padkowa, a tym bardziej „dekoracyjna”. Do grupy tej należeć będą 
akuszerki, znachorki (np. podlaskie „szeptuchy”), „babki”, prorokinie 
i ekspertki. Wszystkie, jak pisze Oskar Kolberg, lud nazywał mądrymi 
lub nawiedzonymi:  
niewiastom tym naznaczyć można niemal tę samą rolę, jaką u staro-
żytnych odgrywały tak zwane sciae, co w czystem nawet tłumaczeniu 
wychodzi i u nas na podobneż tamtym Mądre. […] Mądra bowiem to 
wedle zdania ludu, osoba wyższemi uposażona zdolnościami, w której 
z nawiedzenia boskiego przemieszkuje mnóstwo demonów, a co naj-
mniej trzech diabłów. W skutek owej wiary, że osoba takowa z dopustu 
bożego przez nich nawiedzona została, zowie ją też lud po prostu Na-
wiedzoną i do złośliwych ciot nie zalicza, ale owszem, za dobroczynną 
dla siebie uważa istotę11.  
Te egzemplifikacje wizerunków ludowych będą też miały w rozdziale 
swoje literackie odpowiedniki.  
Odczytywanie kulturowych znaczeń rozpoczniemy od dwóch 
ważnych obrzędów w cyklu rodzinnym, stanowiących egzystencjalne 
„progi” w życiu lokalnej wspólnoty – od narodzin i pogrzebu. Te dwa 
skrajne zdarzenia obrzędowe, rozgrywające się w fazach przełomowych 
dla życia jednostki, uwzględniały poza ziemskim czasem, także czas 
preegzystencji (narodziny) i postegzystencji (pogrzeb), otwierały per-
spektywę na kontakt z zaświatami12, co narzucało wszystkim zaintere-
sowanym konieczność magicznej ochrony i przestrzeganie zrytualizowa-
nych działań. 
10  Por. analogiczną rolę dziecka jako istoty hybrydycznej i granicznej, Katarzyna Łeń-
ska-Bąk, Rola dziecka w dawnych obrzędach ludowych, „Zeszyty Naukowe Uniwersy-
tetu Opolskiego, Folklorystyka 3” 1997, s. 57-70, por. też Piotr Kowalski, Dziecko. 
Rajska niewinność, wróżby, magia. Wstęp do lektury postaci, „Literatura Ludowa” 
1996, nr 4/5, s. 19-30. 
11  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Poznańskie, t. 15, Warszawa 1962, s. 134-135. 
12  Por. Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego cyklu powszedniego w polskim 
folklorze tradycyjnym, Lublin 1994, s. 19-20. 
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„w Baranowie nazywają ją Mądrą” 
(Henryk Biegeleisen) 
Momentom narodzin w kulturze tradycyjnej, towarzyszyła zaw-
sze osoba wiejskiej akuszerki, babki (baby, babiny), znanej i szanowanej, 
akceptowanej przez rodzinę i sąsiadów, z dużym doświadczeniem 
i umiejętnościami. „To rodzaj dostojeństwa, raczej godności, a nie za-
wód położnej” – pisze Henryk Biegeleisen – „Od babiącej wymagają 
w Polsce i na Rusi, aby była poważną, albowiem »przymioty jej prze-
chodzą w części na dziecko«. W Baranowie nazywają ją Mądrą”13. Okre-
ślenie „babka”, „baba”, pierwotnie oznaczało związek pokrewieństwa, 
w jaki wchodziła z rodziną, dzięki wypełnianym obrzędowym czynno-
ściom, dlatego na Białorusi czy w Rosji „babka nazywała położnicę 
wnuczką, a jej męża wnukiem”14. Lud wiejski, w opinii etnografa, uwa-
żał bycie babką za zaszczyt, nie mogła ona w związku z tym być wyna-
gradzana finansowo, przysługiwały jej jedynie dary rzeczowe: „pora 
i forma doręczenia darów wskazuje na ich charakter obrzędowy [dary 
dostawała w Wigilię – dop. B. W-D] – unika się zapłaty pieniężnej. 
Tym się tłumaczy dlaczego zajęcie babiącej nie może stać się zawo-
dem”15. W Chełmskiem podstawowa jej funkcja sprowadzała się do 
zdolności paramedycznych, tak więc „zwano babkę też lekarką, tj. ko-
bietą, która babczyła przy rodzeniu”16, a więc pomagała17. To ona rzą-
dziła izbą, w której odbywał się poród, ona zostawała obarczona obo-
wiązkiem zadbania o poprawność kolejnych wydarzeń: przygotowanie 
położnicy do porodu, troska o nią, przygotowanie pościeli, pomoc 
dziecku w przyjściu na świat, odpowiednie jego przyjęcie, nadanie 
„przybyszowi z zaświatów”18 cech profanum. Do jej zadań należała więc 
pomoc i wsparcie ciężarnej, potem położnicy, jej niemowlęcia: „babka 
13  Por. Henryk Biegeleisen, Matka i dziecko w obrzędach, wierzeniach i zwyczajach ludu 
polskiego, Lwów 1927, s. 47. 
14  Tamże, s. 48. 
15  Tamże, s. 48. 
16  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Chełmskie, t. 33, Wrocław 1964, s. 176. 
17  Por. Zbigniew Libera, Znachor w tradycjach ludowych i popularnych XIX-XX wieku, 
Wrocław 2003, s. 213-216. 
18  Por. Anna Zadrożyńska, Powtarzać czas początku, cz. 2, Warszawa 1988, s. 48. 
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miała troskliwe staranie o położnicę. Najpierw wódkę z miodem goto-
wała (tj. przyrządzała tak zwany krupnik), dawała kieliszek słabej [ko-
biecie] w godzinę po połogu i dziecięciu wlewała w usta kilka kropel”19. 
W symbolicznym kodzie znaczeń zarówno alkohol, trunek halucyno-
genny, wywołujący wizje i omamy, jak i miód powiązane były z zaświa-
tami, przynależały sferze sacrum. Zaliczano je do napojów bogów, ka-
płanów, wybrańców. Takie nałożenie się na siebie w jednym akcie kilku 
symbolizmów (alkoholu, miodu, nieczystej, a więc „zaświatowej” po-
łożnicy20, niemowlęcia, a więc „przybysza stamtąd” i babki) potęgować 
miało oczekiwany skutek: jak najprędzej nadać sytuacji stabilność, 
przywrócić zachwiany na chwilę porządek, osiągnąć zwyczajność. Naj-
ważniejszą okazywała się tu osoba wykonawczyni czynności. W kultu-
rach, religiach i mitologiach różnych krajów niewieście przypisywane 
były (i są) związki ze śmiercią, duchami zmarłych, dlatego mogła ona 
przewodniczyć zarówno w przyjściu jednostki na ten świat (wyłonienia 
się z niebytu), jak i jej odejściu z tego świata (wejściu do niebytu).  
Słowiańską „patronką” babki była mitologiczna Złota Baba, 
znana też jako Jeży Baba lub Baba, nasuwająca oczywiste skojarzenia 
z Babą Jagą. Związek obu Bab podkreślają ich miejsca zamieszkania 
i funkcje: „Złota Baba mieszkała w lasach i tam straszyła ludzi, mówiła 
o przyszłości i przestrzegała przed niebezpieczeństwem, a wreszcie znała
drogę do słowiańskiego świata zmarłych”21. Była jednak przede wszyst-
kim boginią „babienia”, „przyjmowała płód wydobywający się na
19  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, t. 33…, s. 174. 
20  Kobieta po porodzie, do czasu wywodu w kościele (rodzaj symbolicznego oczyszcze-
nia ze zmazy zaświatowej), a więc około 40 dni, uważana była w społeczności za nie-
czystą, skażoną zmazą tamtego świata, analogicznie jej dziecko. Wywód – jak pisze 
Biegeleisen – „znosi wszystkie ograniczenia izolacyjne”, nałożone na kobietę, „wyni-
kłe z nieczystości położnicy. Kościół katolicki odjął wywodowi charakter oczyszczalny 
a nadał mu raczej cechę błogosławieństwa – ale reminiscencje puryfikacyjnego obrzę-
du zachowały się w tradycji ludowej i pamiątce obchodu Oczyszczenia Najświętszej 
Panny, święta przypadającego w 40 dni po Bożym Narodzeniu”, por. Henryk Biege-
leisen, Matka i dziecko…, s. 109 i następne. Wywód poświadczają również źródła 
ukraińskie, zob. Julian Talko-Hryncewicz, Zarysy lecznictwa ludowego na Rusi 
Południowej, Kraków 1893, s. 81. 
21  Zob. Tadeusz Linkner, Słowiańskie bogi i demony. Z rękopisu Bronisława Trentowskie-
go, Gdańsk 1998, s. 62-63. 
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dzienne światło z macierzyńskiego łona”, opiekowała się dziećmi od ich 
poczęcia. Nie bez znaczenia był również jej wygląd: „posąg Złotej Baby 
ma kształt staruszki trzymającej jedno dziecko na łonie, a drugie, za 
wnuczę jej miane, przy sobie”22. Baba Jaga natomiast znana przede 
wszystkim jako bohaterka bajek, groźna starucha zjadająca dzieci i 
mieszkająca gdzieś w głuszy, jest również kobietą strzegącą królestwa 
zmarłych. Władimir Propp opisał ją jako niezamężną, z ogromnymi 
piersiami staruchę, która nie jest matką ludzi, ale matką i władczynią 
leśnych zwierząt, a także „prezentuje studium, kiedy płodność przed-
stawiana była pod postacią samej kobiety, bez udziału mężczyzny. […] 
Będąc uosobieniem płci, nie żyje ona życiem płci. Jest już tylko matką, 
nie żoną”23. Jako kobieta posiada wszystkie atrybuty kobiecości, związa-
ne z ogniskiem i z kuchnią (przekształcanie). Borys Rybakow łączy ją 
z Marą (Morieną, Moraną), wyobrażeniem śmierci, a Aleksander Afana-
sjew zestawia jej postać z zimą24. Taki portret kobiety, staruchy, matki, 
władczyni życia i śmierci, obdarowującej magicznymi właściwościami 
ma swoje korzenie w archaicznej matriarchalności i odsyła do myślenia 
magicznego25. 
Babka, zajmująca się rodzącą starała się jej ulżyć, wykonując 
liczne czynności nakazane rytuałem: intonowała modlitwy, otwierała 
wszystko, co znajdowało się w izbie: okna, drzwi, szafy, kufry, skrzynie, 
szuflady, rozplatała jej warkocze, rozpinała guziki przy koszuli, rozwią-
zywała supły na odzieży (magia Alkmeny: otwarciu, rozwiązaniu w jed-
nym planie – magicznym, towarzyszy otwarcie i rozwiązanie w planie 
drugim – ludzkim/ziemskim; można tu dodać, że na wsi na nazwanie 
22  Tamże, s. 62. 
23  Władymir Propp, Historyczne korzenie bajki magicznej, tłum. Jacek Chmielewski, 
Warszawa 2003, s. 75. 
24  Cyt. za: Grażyna Lasoń-Kochańska, Baśniowe wątki inicjacyjne w perspektywie badań 
genderowych, „Literatura Ludowa” 2010, nr 3, s. 12. 
25  Więcej na temat wizerunku Baby Jagi zob. Władymir Propp, Historyczne korzenie…, 
s. 49-116 oraz mój artykuł, Beata Walęciuk-Dejneka, „Baba Jaga na koniu” – o ele-
mentach matriarchalnych w folklorze słowiańskim, (mat. w druku). O kulturze ma-
triarchalnej, Wielkiej Bogini i Wielkiej Matce, zob. Erich Neumann, Wielka Matka.




porodu często używano pojęcia „rozwiązanie”, np. „o szczęśliwe rozwią-
zanie”). W niektórych okolicach, jak podają etnografowie, „(z Horo-
denki) mająca porodzić włościanka, z polecenia baby, obchodzi po 
trzykroć dookoła stół i otwiera skrzynie, szafę, uprząta ławy, półki, »aby 
nic nie było związane ani zamknięte«”26. Analogiczne zachowania aku-
szerki odnajdujemy w starożytności. W Atenach, jak podkreśla Adrien-
ne Rich, ciężarnej: „często towarzyszyły kapłanki, które recytowały lub 
intonowały zaklęcia (modlitwy), by ułatwić poród”27. W sytuacjach 
szczególnie trudnych, gdy poród się opóźniał, babka prosiła o otwarcie 
drzwi kościoła i wystawienie Przenajświętszego Sakramentu lub o otwo-
rzenie carskich wrót w cerkwi28. Czyniła to po to, aby dziecko, ów obcy, 
naznaczony nieczystością, mógł bezpiecznie pojawić się w nowej dla 
niego rzeczywistości, także po to, aby ułatwić mu drogę wiodącą z orbis 
exterior do ludzkiej ekumeny. W folklorze Słowian Wschodnich łono 
kobiety było nazywane „wrotami”, zaś akt urodzenia – „podróżą”. Ten 
paralelizm: łono kobiety – dom (jego wnętrze), przedstawiany jako 
matka – dzieci potwierdza wiele tekstów folkloru i zrytualizowanych 
zachowań obrzędowych29. W przywołanym przykładzie warto jeszcze 
zwrócić uwagę na koegzystencję starych form magicznych z wiarą chrze-
ścijańską (dwojewieria, dwuwiara), kiedy w przypadkach niezwykle 
ciężkich odwoływano się również do Boga i osób świętych. 
W wyobrażeniach pierwotnych narodziny traktowano jako pro-
ces wyłonienia się z niebytu30, przejście ze sfery śmierci, Chaosu, nie-
bezpieczeństwa do sfery życia, Kosmosu uporządkowania, dlatego po-
                                                             
26  Por. Henryk Biegeleisen, Matka i dziecko…, s. 49. 
27  Por. Adrienne Rich, Zrodzone z kobiety. Macierzyństwo jako doświadczenie i instytucja, 
tłum. Joanna Mizielińska, Warszawa 2000, s. 195, 198: „W Rzymie praktykowały 
trzy rodzaje akuszerek: położnicza akuszerka, jej asystentka i kapłanka, która intono-
wała modlitwy o szczęśliwy poród”. 
28  Por. Henryk Biegeleisen, Matka i dziecko…, s. 49. 
29  Cyt za: Zbigniew Libera, Medycyna ludowa: chłopski rozsądek czy gminna fantazja?, 
Wrocław 1995, s. 185-186. Związki narządów rodnych kobiety z oknem, drzwiami, 
kominem, piecem objaśnia na przykład sens wkładania chorych do pieca w celu ich 
wyleczenia („na trzy Zdrowaśki”, por. bohaterkę noweli Bolesława Prusa Antek, Ro-
zalkę, którą znachorka kazała włożyć do pieca); por. Tamże. 
30  Por. Joanna Tokarska, Jerzy Sławomir Wasilewski, Magdalena Zmysłowska, Śmierć 
jako organizator kultury, „Etnografia Polska” 1982, z. 1, s. 107. 
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dejmowane przez jednostkę wszelkie zrytualizowane czynności ukierun-
kowane były na umożliwienie dziecku przyjścia na świat, przyjęcie go 
do wspólnoty rodzinnej i lokalnej oraz wykreowanie dla niego dobroby-
tu i pozytywnej przyszłości. W ludowej ontologii prokreację uważano za 
fundament istnienia rodziny, za szczególny dar i błogosławieństwo 
Boga, dlatego nie ograniczano rozrodczości. Traktowano ją jako nakaz, 
zdeterminowany względami religijnymi, społecznymi, kulturowymi, 
również jako swoistą potrzebę macierzyństwa i ojcostwa. Brak dzieci 
natomiast odczytywano w kategoriach kary Bożej31. 
Znajdowanie się w fazie marginalnej, kiedy nie należy się już do 
tamtej przestrzeni, ale też i jeszcze nie do tej, było w kulturze ludowej 
bardzo niebezpieczne i wymagało poza rygorystycznym przestrzeganiem 
wszelkich czynności, także i specjalnie przygotowanych do tego osób, 
uprawomocnionych do kontaktu z sacrum. Taką postacią była właśnie 
babka, której szczególna rola w przywołanej sytuacji obrzędowej wiązała 
się z granicznością (między światem śmiertelników a zaświatami), 
umożliwiającą bezkonfliktowe, bezpieczne i udane „odebranie” dziecka 
z tamtego świata i włączenie go do tego. Dokonywane przy dziecku 
zabiegi narażały ją w efekcie na zmazę32, dlatego koniecznie musiała 
poddać się rytualnej ablucji. Oczyszczeniu podlegała też matka, a to 
upoważniało obie kobiety do zastosowania wobec siebie magicznego 
działania zwanego „zlewinami” (tereny Wołynia). W tym celu babka 
posypywała położnicy ręce zbożem, mówiąc „oczyszczaju twoju duszu 
od hrycha twojoho”, położnica zaś robiła to samo w stosunku do babki: 
„oczyszczaju ruku twoje od brudu mojoho”33. Słowa o właściwościach 
puryfikacyjnych zamykały niebezpieczny czas bezładu (ciąży i porodu) 
i jednocześnie otwierały drogę do komunikacji z tym światem. Zboże 
(symbol życia), podobnie jak wcześniej alkohol i miód, wykorzystane 
zostało do odnowy utraconych sił, symbolicznego oczyszczenia dwóch 
                                                             
31  Więcej o narodzinach piszę w swojej książce, por. Beata Walęciuk-Dejneka, Chleb 
w folklorze polskim – w poszukiwaniu znaczeń, Siedlce 2010, s. 33-42. 
32  Joanna Tokarska, Jerzy Sławomir Wasilewski, Magdalena Zmysłowska, Śmierć…, 
s. 110.  
33  Por. Stanisław Poniatowski, Etnografia Polski, [w:] Wiedza o Polsce, red. Jan Stanisław 
Bystroń, t. 3, Warszawa 1932, s. 324. 
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kobiet naznaczonych nieczystością, celem przekazania im życiodajnych 
mocy zawartych w ziarnie, zapewnienia witalizmu oraz wyrównania 
„nadszarpniętego przez kontakt z Tamtym światem »potencjału energe-
tycznego«”34. 
Przywilej, którym według światopoglądu magicznego została 
obdarowana akuszerka – mediacyjność – pozwalał jej także na wykony-
wanie wobec dziecka wielu innych gestów, na przykład znaku „udomo-
wienia”, zachęcającego do pozostania wśród ludzi. W tym celu wiejska 
położna kładła malca przy piecu, na ziemi lub pod ławą, obcinała no-
worodkowi pępek i obwiązywała go lnianą nitką, jak również dokony-
wała wstępnych działań „uczłowieczenia” (sformułowanie Anny Zadro-
żyńskiej): pierwszej kąpieli, czy trzykrotnego uderzenia po tyłku, by 
wydało z siebie ludzki wrzask, krzyk35. Zacytujmy fragment z Lubel-
skiego: „Pierwszą kąpiel dziecka urządza babka w nieckach, wodę zaś 
grzeje w nieużywanym jeszcze garnku, którego do szóstego tygodnia nie 
odmieniają”36 (a więc ok. 40 dni, tyle ile trwa izolacja położnicy, do jej 
wywodu). 
Piec w interpretacji kulturowej stanowił symbol kobiety, matki, 
domu, rodzinnej atmosfery, związany był z ogniskiem domowym i rolą 
niewiasty jako strażniczki tego ogniska, wiązał się z żeńską stroną istnie-
nia. Usytuowany w rogu izby dawał światło, ciepło i pewność egzysten-
cji, symbolicznie łączył się z ogniem, dającym życie, ale go też niszczą-
cym (ambiwalencja znaczeniowa ognia). W archaicznych mitologiach 
kobieta była dawczynią ognia, „a jako nosicielka energii pełniła także 
funkcje edukacyjne, jako że ogniowi zawsze towarzyszyła wiedza tajem-
na, którą należało przekazać dalej”37. Można przypisać mu również 
pewną analogię z tyglem lub kotłem, naczyniami przyporządkowanymi 
głównie wiedźmom, czarownicom. Jak pisze Tsultrim Allione: „pracą 
                                                             
34  Por. Joanna Tokarska, Jerzy Sławomir Wasilewski, Magdalena Zmysłowska, 
Śmierć…, s. 110.  
35  Por. Anna Zadrożyńska, Światy, zaświaty…, s. 191-194, por. też. Henryk Biegelei-
sen, Matka i dziecko…, s. 47, 197, por. Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Krakowskie, 
t. 6, Kraków 1962, s. 4. 
36  Por. Henryk Biegeleisen, Matka i dziecko…, s. 137. 
37  Michael Ripinsky-Naxon, Płeć, szamanizm i przemiana, tłum. Andrzej Rozwadowski, 
Warszawa 2002, s. 30. 
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kobiety jest przekształcanie: tworzenie czegoś z niczego, nadawanie 
formy bezforemnej energii. Jej narzędziami w tej pracy jest trójnóg 
i kocioł”38. Odwołajmy się na chwilę do ujęć kobiecości w aspekcie 
fenomenologicznym, potwierdzającym symbolikę pieca, naczynia i ciała 
kobiety (ciąży). Otóż, jak pisze Erich Neumann, „kobieta jako ciało – 
naczynie jest naturalną formą wyrazu doświadczenia, iż kobieta jest tą, 
która nosi w sobie dziecko”, co w dalszej perspektywie interpretacyjnej 
daje następujący schemat: „kobieta = ciało = naczynie = świat. Ta pod-
stawowa formuła obowiązuje na poziomie matriarchalnym, czyli w tej 
fazie życia ludzkości, w której »Wielka Kobiecość« dominuje nad mę-
skością”39. 
Szczególny szacunek dla pieca (analogicznie dla progów, stołu) 
może łączyć się również w tej sytuacji z oczekiwaniem wsparcia lub 
pomocy ze strony zmarłych przodków lub demonów domowych, bo-
wiem poszczególne części przestrzeni oswojonej w wyobraźni magicznej 
związane były z odpowiednimi postaciami mitycznymi (tzw. duchami, 
demonami, opiekunami), toteż dla symboliczno-rytualnych działań nie 
było obojętne, które miejsca wybierano na przekształcanie. Ława należa-
ła do podstawowych mebli w wiejskiej chacie, często używana była 
zamiast stołu, spożywano na niej posiłki, dlatego „przejęła” jego obszary 
znaczeniowe: jako miejsca centralnego, sakralnego, domowego „ołta-
rza”, na którym składano ofiary. Ambiwalencja sensów wody każe trak-
tować ją z jednej strony jako żywioł niszczący, z drugiej – jako źródło 
życia. Ta niezbędna do egzystencji ciecz stanowiła również środek 
oczyszczający, regenerujący i odradzający. Zastosowana podczas pierw-
szej kąpieli dziecka nie tylko w sposób symboliczny usuwała zanieczysz-
czenia zaświatów, ale także nadawała cechy tego świata („uczło-
wieczała”), powoływała do życia w innym wymiarze egzystencjalnym 
(inicjacja do tego świata). Analogicznie: wrzask, krzyk, hałas jako 
metonimie tej rzeczywistości, sygnały ziemskiej egzystencji konieczne 
były przy włą-czaniu dziecka do rodzinnej i lokalnej wspólnoty. 
38  Por. Tsultrim Allione, Kobiety mądrości. Tajemne życie Maczig Labdron i innych 
Tybetanek, tłum. Henryk Smagacz, Kraków 2011, s. 86. 
39  Erich Neumann, Wielka Matka…, s. 50-53. 
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Ważność czynności sprawczych babki oraz wyjątkowość jej oso-
by, spowodowane hybrydycznością i zdolnościami paranormalnymi, 
zostają też wyraźnie podkreślone jej dalszą rolą. Zaraz po kąpieli i owi-
nięciu noworodka w powijaki, zanim trafił do matki, wiejska położna 
podawała go ojcu, który całował maleństwo, podnosił i oddawał jej 
z powrotem40. Konieczny gest głowy rodziny, podyktowany rytuałem, 
potwierdzał w oczach lokalnej gromady akceptację i uznanie dziecka za 
swoje, a także wyrażał zadowolenie z narodzin potomka. Podobne akty 
oficjalnej aprobaty stosowane były na przykład w starożytnym Rzy-
mie41. Babka zajmowała się również resztkami (nieczystościami) pozo-
stałymi po porodzie: łożyskiem, pępowiną, czepkiem. Jako osoba upra-
womocniona do kontaktu z sacrum, mogła podejmować takie zabiegi 
porządkujące i nie była narażona na skazę. Zadowolony z narodzin 
ojciec miał obowiązek poczęstować akuszerkę wódką, którą w wielu 
regionach Polski nazywano „pępkówką”. Niekiedy do alkoholu tego, 
dla wzmocnienia, dodawano masło42. Miksturę taką stosowano jedynie 
w sytuacjach wyjątkowo ważnych. Wypity wspólnie alkohol, napój 
transgresyjny, poświadczał dokonującą się zmianę, potwierdzał prze-
kształcenie rzeczywistości, pośredniczył w pokonywaniu granic43. 
Tłuszcz, silny symbol życia, wzmacniał i potęgował moce kreacyjne44. 
Babka celebrowała też obrzęd około chrztu. W Krakowskiem czy 
Chełmskiem „wraz z ojcem zabierała dziecko i udawali się do kościoła. 
Po chrzcie odbierała dziecko i udawali się do domu”, ojciec z kumami 
„udaje się wraz z dziecięciem i babką do cerkwi. Gdy dziecię mają wy-
nieść, babka lub matka kładą mu w pieluszki małą krajkę chleba i ząbek 
czosnku, aby nowonarodzonego chleb się trzymał, a czosnek oddalał 
wpływ złego ducha”45. Analogicznie było też na Mazowszu – „babka 
dziecko myła i ubierała do chrztu”46. Doświadczona specjalistka przygo-
40  Por. Anna Zadrożyńska, Światy, zaświaty…, s. 193. 
41  W dawnym Rzymie, oprac. Jerzy Łanowski i in., tłum. Jerzy Burchardt i in., Wrocław 
1968, s. 54. 
42  Por. Anna Zadrożyńska, Światy, zaświaty…, s. 196. 
43  Por. Piotr Kowalski, Leksykon znaki świata…, s. 18-19. 
44  Por. Anna Zadrożyńska, Powtarzać czas początku, cz. 1, Warszawa 1985, s. 126. 
45  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, t. 6, …, s. 3; t. 33…, s. 174-175. 
46  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Mazowsze, t. 26, Warszawa 1963, s. 92. 
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towywała niemowlę i asystowała mu również podczas ostatecznego aktu 
„uczłowieczenia”, wprowadzającego w całkiem nową sytuację społeczną 
– podczas chrztu w świątyni i przy nadawaniu imienia. Powołana do tej 
roli najlepiej wiedziała, jak ukształtować mu życie w równowadze, jak 
umocnić związki z rodziną i lokalną społecznością, jak wprowadzić (za 
pomocą rytuałów inicjacyjnych) w okres dzieciństwa (pierwsza faza 
bycia człowiekiem). Będąc opiekunką rytuałów, zapewniała wspólnocie 
bez-pieczne funkcjonowanie. Warto w tym miejscu wspomnieć o 
chlebie i czosnku, rekwizytach zastosowanych wobec niemowlęcia. 
Chleb, symbol życia i wszelkiej egzystencji, musiał jako pokarm znaleźć 
się przy nowonarodzonym dziecku, aby zapewnić mu, już na tym 
wstępnym etapie, wszelką obfitość i dostatek, metonimicznie wyrażał 
dobrobyt i wszelką pomyślność47. Czosnek z uwagi na nieprzyjemny, 
ostry smak i zapach występował w kulturze tradycyjnej jako silny środek 
antydemoniczny, ochronny, poza tym stanowił roślinę leczniczą, 
przywracającą zdrowie w wielu chorobach.
Wiek i wygląd, życiowa mądrość i doświadczenie, poszanowanie 
we wsi oraz autorytet w lokalnej społeczności, przypisywane starszej 
kobiecie (osobie)48, dawały jej też inne prawa obowiązujące w kodeksie 
ludowym. Na Pokuciu babce przyznano prawo uroczystego powitania 
wracających od chrztu rodziców z dzieckiem, w obrzędzie tym „grała” 
główną rolę. Przybywający z kościoła zatrzymywali się przed chatą 
i prowadzili rytualny dialog ze znajdującymi się w izbie. Wybrana osoba 
pytała: „Czy dobra dziecina?”, na co odpowiadano jej: „Dobra, dobra”. 
Wtedy najstarsza z kobiet w domu wychodziła z chlebem i solą, kładła 
je na poduszkę dziecka i zapraszała wszystkich na ucztę49. Nowo-
ochrzczony dzieciak stawał się teraz w pełni równoprawnym członkiem 
tradycyjnej społeczności, życzono mu pomyślności i obfitości, powo-
dzenia i szczęścia. Skuteczność gestu i życzeń w przywołanej sytuacji 
obrzędowej została dodatkowo wzmocniona specjalnymi przedmiotami: 
47  Więcej o symbolice chleba w obrzędowości narodzinowej zob. moja książka Chleb 
w folklorze…., s. 31-42. 
48  Por. Teresa Smolińska, Rodzina o sobie. Folklorystyczny aspekt rodzinnej tradycji 
kulturowej, Opole 1992, s. 90-95. 
49  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Pokucie, t. 29, Warszawa 1962, s. 211. 
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chlebem i solą, które w systemie komunikacji człowieka z sacrum sta-
nowiły produkty obligatoryjne. Pokarmem szczególnie nacechowanym 
świętością był chleb, co już wiemy: symbol życia, narodzin, dobrobytu 
i dostatku, ale także sól, ważny operator modyfikacji, transformator, 
sankcjonujący zmianę, która miała się dokonać po narodzinach: „dziec-
ko miało zostać ukulturowione, co oznaczało konieczność pozbawienia 
go jakichkolwiek cech i związków z Naturą, do której, jak wierzono, 
jeszcze po urodzeniu należało”50. Sól odstraszała złe moce i demony, 
czyhające na niemowlę, także oznaczała bogactwo. Zwielokrotnieniu 
i zapewnieniu dobrobytu służył ów rytualny dialog, odbywający się 
w miejscu naznaczonym mediacyjnością – na progu, stanowiącym sy-
nonim przekraczania/przełamywania granic, określającym sytuację tych, 
którzy z zaświatów przybywali do świata śmiertelników. To kolejne już 
w obrzędowości narodzinowej nałożenie się na siebie symbolizmów (tu: 
graniczność babki i progu) wzmacniało akt agregacji, podkreślało jego 
doniosłość. 
W kontekście omawianych zadań i przywilejów akuszerki, warto 
wspomnieć o tym, iż w Bułgarii doczekały się one swojego święta. Był 
to tzw. „babin den”, czyli babski dzień, obchodzony w styczniu. Po-
święcony był akuszerkom i starym kobietom odbierającym poród. Świę-
to związano z wodą. Sposoby obchodzenia, szacunek dla kobiet, drobia-
zgowość obrzędów skłoniły etnografów do postawienia tezy, iż dzień ten 
„musiał zawierać echa zapomnianego kultu Wielkiej Bogini, która prze-
trwała w stylizowanej formie na bułgarskich haftach ludowych”. Ponad-
to tego dnia kobiety przynosiły swoje dzieci akuszerkom, które „malo-
wały ich policzki na czerwono sokiem z wyciśniętych jagód, zabarwiając 
je kolorem życia”51. Mężczyznom nie wolno było uczestniczyć w uro-
czystościach, same zaś „bachantki” pod wpływem dużej ilości wypitego 
alkoholu stawały się zaczepne i agresywne. Ceremonie akuszerek ob-
chodzono w Bułgarii do XVII wieku. 
Synonimiczność obrzędowości narodzinowej i pogrzebowej, wy-
nikającą, jak staramy się pokazać w naszym rozdziale, z pełnionych 
50  Por. Katarzyna Łeńska-Bąk, Sól ziemi, Wrocław 2002, s. 93; więcej, s. 60-115. 
51  Zob. Anna Kohli, Trzy kolory bogini, Kraków 2007, s. 184-185. 
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w nich funkcjach babki, prześledźmy obecnie na sytuacjach obrzędo-
wych, skoncentrowanych wokół „moribunda”52.  
Śmierć, ten ostateczny akt ziemskiego bytowania, nie traktowa-
no w tradycyjnej kulturze agrarnej jako definitywny koniec życia, ale 
był to niezaprzeczalnie fakt intrygujący i niepoznawalny. To przejście 
z tego świata do innego, co nie odbywało się jednak bez lęku i grozy 
umierania. Jak zaznacza Zdzisław Kupisiński SVD: „człowiek obawiał 
się skończoności swojego życia, co tłumaczył tajemniczością działania 
śmierci i dziwnych sposobów występowania tej siły wobec otoczenia. 
A przeżywa ją człowiek szczególnie, bo jako jedyny wśród istot żywych 
ma wyobrażenie śmierci”53. Przekroczenie granicy istnień wymagało 
wszakże licznych zrytualizowanych zabiegów, przygotowujących nie-
boszczyka do bezpiecznego opuszczenia tej rzeczywistości i wejścia 
w zaświaty.  
Osobą powołaną do kontaktu z transcendencją, uprawnioną do 
przygotowania zmarłego i zorganizowania mu pozaziemskiej ekspedycji 
była babka, na której w wielu regionach Polski spoczywał obowiązek 
uregulowania relacji ten świat – tamten świat, a przede wszystkim poże-
gnania moribunda. Nieboszczyk, zgodnie z myśleniem magicznym, 
zerwał już wszelkie więzy łączące go z tym światem, dlatego stanowił dla 
wioskowej wspólnoty istotę niebezpieczną, obcą, nieczystą, wzbudzającą 
strach. Babka, z racji utraconych cech kobiecości (już bezpłodna) oraz 
posiadanych cech mediacyjności, w styczności ze zwłokami i ich nieczy-
stością nie odczuwała żadnego zagrożenia54. Jako strażniczka kontaktu 
z sacrum, czuwała nad fizycznym i duchowym przetrwaniem rodzinnej 
i lokalnej wspólnoty. Swoimi zadaniami utrzymywała także pieczę nad 
społecznym porządkiem. Dość interesujące jest określenie zastosowane 
wobec babki (babek) z okolic Żarek, Siewierza i Pilicy, o którym 
52  Szerzej na temat obrzędowości pogrzebowej piszę w książce, por. Beata Walęciuk-
Dejneka, Chleb w folklorze…., s. 69-82. 
53  Por. więcej: Zdzisław Kupisiński SVD, Śmierć jako wydarzenie eschatyczne. Zwyczaje, 
obrzędy i wierzenia pogrzebowe oraz zaduszkowe mieszkańców regionu opoczyńskiego 
i radomskiego, Lublin 2007, s. 21, 111 i nast. Zob. również: Lucien Levy-Bruhl, Pri-
mitivni mentalitet, tłum L. A. Clare, Zagrzeb 1954, s. 46-47, cyt. za Andrzej Brencz, 
Polska obrzędowość pogrzebowa jako obrzęd przejścia, „Lud” 1987, t. 71, s. 219. 
54  Por. Piotr Kowalski, Leksykon..., s. 626. 
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wspomina Adam Fischer: „posługę koło zwłok zmarłego odbywają 
jedne i te same kobiety, najczęściej wróżki, które przy ubieraniu zmarłe-
go śpiewają pieśni nabożne, a za tę ostatnią obsługę dostają się im: stare 
ubranie, takież obuwie oraz »szmaty« (bielizna) po nieboszczyku”55.  
Na Mazowszu, w okolicach Sanoka, Krosna, czy w Poznań-
skiem56 rytuał pożegnania rozpoczynał się od przygotowania i obmycia 
zwłok: „nieboszczyka lub nieboszczkę obmyje uproszony o to dziad lub 
baba, oblecze i śpiewa nad nim nabożne pieśni”57 albo „jak umrze to 
biorą go baby, umywają ciało nieboszczyka i kładą go na deskach. Ubie-
rają go w koszulę”58. Woda, co już wiemy, jako substancja amorficzna, 
spełniała funkcje oczyszczające, sprzyjała przemianie i przekształceniu59 
(analogicznie jak w przypadku pierwszej kąpieli dziecka). Rytualne 
ablucje, jakim poddawano zwłoki, miały więc podwójny sens: zmywały 
z umarłego ślady ziemskie i prowadziły do przeistoczenia, odrodzenia na 
tamtym świecie. Następnie babka ubierała ciało w najlepszą, uszytą 
wcześniej odzież, pozbawioną węzłów60 (magia Alkmeny), przemawiała 
doń lub wołała po imieniu, co miało ułatwić zakładanie koszuli: 
„W czasie ubierania rozmawiają z umarłym, wołając go po imieniu, aby 
się łatwiej dał ubrać […] wezwane babki, ubierając zmarłego wołają na 
niego, a wkładając pojedyncze części mówią »daj rękę (imię), bo ci 
włożę twoje ubranie«”61. Warto, dla dopełnienia obrazu, przywołać 
literacki opis obrządku zmarłego Macieja Boryny, sprawowany przez 
dwie stare kobiety, Agatkę i Jagustynkę: „Jambroż wypędził wszystkich 
przed dom, a izbę zamknął, by wespół z Jagustynką i Jagatą, która się 
była przywlekła z tym ofiarnym pacierzem, wziąć się do obrządzania 
55  Adam Fischer, Zwyczaje pogrzebowe ludu polskiego, Lwów 1921, s. 94. 
56  Tamże, s. 92. 
57  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, t. 26… s. 94. 
58  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Sanockie-Krośnieńskie, t. 49, Kraków 1974, s. 529, 
536. Analogiczne przykłady zrytualizowanych zachowań z regionu opoczyńskiego
i radomskiego przytacza Zdzisław Kupisiński, por. Zdzisław Kupisiński SVD, Śmierć
jako wydarzenie eschatyczne..., s. 168-182. 
59  Por. Piotr Kowalski, Leksykon…, s. 612. 
60  W obrzędzie pogrzebowym, analogicznie jak przy narodzinach, aby tym razem 
ułatwić duszy drogę na tamten świat, należało rozwiązywać i otwierać wszystko, co 
znajdowało się w izbie, w której przebywał nieboszczyk (magiczne otwieranie). 
61  Por. Adam Fischer, Zwyczaje pogrzebowe…, s. 96. 
Rozdział I 
40 
umarlaka […] właśnie byli Macieja przyodziewali w czystą koszulę”62. 
Tak przygotowany oczekiwał ostatnich odwiedzin rodziny i sąsiadów. 
W Kaliskiem i okolicach, do zadań staruchy należało też nocne czuwa-
nie przy zwłokach, pilnowanie ich, odmawianie modlitw i śpiewanie 
żałobnych pieśni: „przy ciele nieboszczyka dziad lub babka pod wieczór 
lub w nocy odśpiewują żałobne i nabożne pieśni. W Stradomiu pilnuje 
ciała »babka proszalna«”63. Nawiążmy jeszcze raz do powieści Reymon-
ta: „u Borynów zrobiło się całkiem cicho, tyle jeno, co przez wywarte 
drzwi a okna głos Jagaty, odmawiającej litanię za umarłego. […] Do 
późna w noc śpiewali przy Borynie, a kiej się rozeszli ostał jeno Jambroż 
i Jagata, bych już czuwać do rana. I śpiewali zrazu rozgłośnie…”64.  
Główna funkcja babki (szerzej kobiety), wynikająca z jej pod-
stawowych cech, co już wiemy, graniczności i mediacyjności, a także 
związków ze śmiercią, powodowała, że „odgrywała” ona ważną rolę 
także przy rozstawaniu się zmarłego z rodziną i lokalną społecznością: 
w domu, w drodze na cmentarz i na cmentarzu, gdzie opłakiwała nie-
boszczyka i zawodziła nad jego ciałem (szerzej w rozdz. 2, o płaczkach 
obrzędowych).  
Starucha „wyprowadzała” więc człowieka poza ziemską rzeczywi-
stość, wspomagając kontakt z przestrzenią duchową, świętą. To stamtąd 
czerpała rady i wskazówki, jak działać, jak pomagać innym, jak wpływać 
na wydarzenia. Jako mądra znała właściwy czas i mechanizmy kierujące 
tym czasem, znała rytm przyrody i człowieka. Jej osoba była głosem 
tego, który głosu już nie miał, nie mówił i nie działał. To ona mówiła 
i postępowała w imieniu niewidzialnego świata.  
62  Władysław Reymont, Chłopi, Wrocław 1999, BN I 279, t. 2, cz. III, s. 366, 367. 
63  Adam Fischer, Zwyczaje pogrzebowe…, s. 208-209. 
64  Władysław Reymont, Chłopi…, s. 371, 379. Zrytualizowane zachowania bohaterów 
powieści potwierdzają m.in. etnograficzne badania terenowe, zob. np. Zdzisław Ku-
pisiński SVD, Śmierć jako wydarzenie eschatyczne…, s. 182-198. 
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tam, wśród łąk i ciemnych lasów 
za krętą wstęgą strumienia 
z daleka od miast hałasów 
szeptucha zaklęcia odmienia 
(Adam Święcki)65 
Zgodnie z zasadami tradycyjnej kultury ludowej wiek, autorytet 
i posiadane zdolności w danej „dziedzinie”, pozwalały wiejskiej „specja-
listce” na przebywanie na pograniczu dwóch sfer: ekumeny, realnego 
doświadczania codzienności i anekumeny, tego, co obce, inne66. Stąd 
wypełniała ona na ziemi zadania wymagające nietypowych właściwości, 
opierających się na cechach nadludzkich. Do takich powinności, oprócz 
omówionych wcześniej działań okołoporodowych i okołopogrzebo-
wych, należały praktyki lecznicze, stosowane przez ludowe „lekarki” 
(szerzej „lekarzy”): „ze starością łączy się brak siły, choroby, śmierć, ale 
też mądrość, wiedza. To zbliża ludzi starych do kategorii znachorów 
i czarowników. Starcy, zwłaszcza staruchy, byli powszechnie posądzani 
o czary; nierzadko stawali się znachorami czy znachorkami”67. Odwo-
łajmy się więc teraz do przykładów z zakresu tradycyjnej etiologii68.
W wyobrażeniu tradycyjnym choroba to stan szczególny, który 
burzył istniejący ład i naruszał zwyczajne funkcjonowanie organizmu, 
65  Adam Święcki, Szeptucha, akt III, seria: Przebudzone legendy, Szczecin 2008, s. 4. 
66  Por. Jerzy Sławomir Wasilewski, Po śmierci wędrować. Szkice z zakresu etnologii świata 
znaczeń (II), „Teksty” 1979, nr 4, s. 61. 
67  Cyt. za: Zbigniew Libera, Medycyna ludowa…, s. 237-238. Z zagadnieniem starości 
i mądrości wiążą się też Strażnicy Pierwotnej Mądrości, których zwie się ludźmi tę-
czy; poświęcają oni swoje życie uzdrawianiu innych, zob. Marielu Lörler, Uzdrawia-
jący szamanizm. W kręgu medycyny szamanistycznej, tłum. Monika Dziedzic Katowice 
2003, s. 61. 
68  Por. więcej na temat magicznych sposobów leczenia w medycynie ludowej: Zbigniew 
Libera, Medycyna ludowa...., Tenże, Znachor..., por. również Beata Walęciuk-
Dejneka, Magiczne sposoby leczenia w tradycyjnej medycynie ludowej. Symbolika słów 
i gestów w aktach zażegnywania, zaklinania i zamawiania choroby, [w:] Między litera-
turą a medycyną. Literackie i pozaliterackie działania środowisk medycznych a problemy 
egzystencjalne człowieka XIX i XX wieku, red. Eugenia Łoch, Grzegorz Wallner, Lu-
blin 2005, s. 67-76 oraz Beata Walęciuk-Dejneka, ks. Antoni Nadbrzeżny, Magiczne 
i teologiczne aspekty medycyny ludowej, „Roczniki Teologii Dogmatycznej” 2012, 
nr 59, s. 275-293. 
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a niekiedy świata (epidemie), to także moment zatrzymania pomiędzy 
dwoma fazami, niebezpieczny i obcy dla jednostki znajdującej się 
w fazie granicznej69. Wyjście z niej zapewniał swoisty rytuał uzdrawia-
nia, naprawiający zawieszony porządek i przywracający siły fizyczne 
człowiekowi, określany jako przejście od sytuacji kryzysu (pozornej 
śmierci) do zdrowia (życia). W chorobie widziano konsekwencje kon-
taktu z istotami lub zjawiskami pozaziemskimi, „to wróg nadesłany 
z zewnątrz, z innego świata”70, albo współpracę z diabłem: „choroby – 
narzędzia, którymi posługuje się diabeł”71. W chorym zaś upatrywano 
zagrożenie dla otoczenia, postrzegano go jako nieczystego, niebezpiecz-
nego, o nieustabilizowanym statusie (chory = zmarły). To człowiek nie 
należący w pełni do rzeczywistości ziemskiej, a stykający się jakby 
z dwoma światami jednocześnie (tym i tamtym)72. Choroby zsyłane na 
ludzi, w świadomości magicznej były „znakami wyłączenia ze wspólnoty 
lokalnej, znakiem tego wyłączenia: jego zapowiedzią, świadectwem, 
skutkiem. Kto nie żyje po bożemu, wybierając grzech, ponosi tego 
skutki w postaci klątwy, polegającej na chorobie. Choroba prowadzi ku 
śmierci”73. Jak wskazują badacze, „lista »klątewnych« chorób”, zgodnie 
z dualistyczną logiką ludowego światopoglądu, konsekwentnie łączyła 
się z grzechem i diabłem, bowiem z punktu widzenia tradycyjnego mitu 
antropologicznego „to przecież diabeł, kiedy razem z Bogiem współtwo-
rzył człowieka, podziurawił jego ciało i umieścił tam choroby”74. 
Ta chwilowa sytuacja destrukcji, w której znalazła się dana jed-
nostka wymagała więc, oprócz odpowiedniego czasu, niekiedy miejsca, 
również zastosowania odpowiednich procedur i działania nieprzypad-
69  Ludwik Stomma, powołując się na teorię Arnolda van Gennepa, czas zachorowania 
podzielił na trzy okresy: opuszczenie stanu zdrowia, marginesu i wejścia w chorobę; 
podobnie uczynił w stosunku do sytuacji odwrotnej, wyzdrowienia: opuszczenie sta-
nu choroby, marginesu i wejścia w oczekiwany stan zdrowia, por. Ludwik Stomma, 
Antropologia kultury wsi polskiej XIX wieku, Warszawa 1986, s. 155. 
70  Por. Adam Paluch, Etnologiczny atlas ciała ludzkiego i chorób, Wrocław 1995, s. 177. 
71  Zob. Anna Engelking, Klątwa. Rzecz o ludowej magii słowa, Wrocław 2000, s. 253. 
72  Por. Zbigniew Libera, Medycyna ludowa…., s. 58-59. 
73  Zob. Anna Engelking, Klątwa…, s. 253. 
74  Ryszard Tomicki, Ludowe mity o stworzeniu człowieka, „Etnografia Polska” 1980, 
t. 24, z. 2, s. 51 i nast. 
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kowej osoby: zaufanej, mądrej, z doświadczeniem i zdolnościami, która 
poprzez właściwe postępowanie wyprowadzała ze złego stanu i wprowa-
dzała w stan dobry. Rolą uzdrowiciela było również poprawne odczyta-
nie i zrozumienie informacji z zaświatów „przesłanych” w chorobie, 
pomoc w rozwiązaniu tych trudności. Taką osobą mogła być znachorka 
(„szeptucha”, „szeptunka”, uzdrowicielka, wiedźma), uprawiająca prak-
tykę leczniczą za pomocą ziół i sobie tylko znanych metod, niejedno-
krotnie zaklęć, czarów i formuł zamówieniowych. W opinii wsi wiedzia-
ła więcej niż lekarz: „znachor więcej wie od doktora”, „uboga babka 
prostemi zioły choremu pomoże rychlej niż najlepszy doktor”, była ona 
bowiem „od Boga obdarzona wyższymi przymiotami duszy i mocą 
dokonywania cudów”75. Dodajmy jeszcze, że ludność w kulturze trady-
cyjnej rozróżniała i dzieliła znachorki/znachorów na specjalności, 
w których praktykowali oni najlepiej: „lud z Krakowskiego rozróżnia 
babę lub mądrą, specjalistkę chorób kobiecych i dziecięcych, znachora – 
specjalistę chorób wewnętrznych, owczarza i babę – chirurgów, kowala 
jako dentystę wiejskiego, zażegnywacza od wszystkich chorób”76. 
Wiejska lekarka, budząca kontrowersje, postrzegana jako nie-
przystająca do otoczenia, przekraczająca granice swojej płci (niekobie-
ca), tajemnicza i niedostępna, nosiła na sobie pewną kategorię ambiwa-
lencji i piętna: ludzie się jej bali, odrzucali ją, ale także słuchali, podzi-
wiali i szli, by prosić o pomoc lub wsparcie. Niekiedy jednak traktowali 
ją kpiąco i z drwiną. Oto fragment rozmowy zaczerpnięty z powieści 
75  Zob. Zbigniew Libera, Medycyna ludowa…, s. 236; też Henryk Biegeleisen,  Lecznic-
two ludu polskiego, Kraków 1929, s. 355-356. U Biegeleisena na nazwę znachorki pojawia 
się również określenie czarownica, która za pomocą guseł, czarów i zamawiań leczy 
choroby lub radzi, jak postępować, ale także potrafi czynić zło i szkodzić; tamże, 
s. 356-357. Natomiast, na ukraińskich wsiach, jeszcze w II połowie XX wieku, jak re-
lacjonują badacze folkloru, wiejskie kobiety-znachorki zwano często wiedźmami,
a więc kobietami związanymi z wiedzą, szeptun’jami czy także babkami, zob. Sergiej
Litwinow, Zdejmowanie uroków jajem. Porady, badania, historia, Kraków 2012, s. 10. 
Ciekawa jest też etymologia słowa „lekarz”, którą przywołuje Biegeleisen, jako po-
życzkę od języka gockiego: „pierwotnie u Prasłowian – pisze badacz – nazywał się on
babią od bajania, naszeptywania, zamawiania, co do dziś stanowi istotną część ludo-
wego leczenia”, tamże, s. 356. Stąd funkcjonujące jeszcze na wisach podlaskich do
XXI wieku określenie wiejskich specjalistek jako szeptuchy/szeptunki.
76  Henryk Biegeleisen, Lecznictwo…, s. 358. 
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Stara baśń Józefa Ignacego Kraszewskiego: „Ty wiesz jak cię szarpią, 
prześladują, co się z ciebie naśmiewają, nadokuczają”77. Jako dziwaczna, 
odmienna stawała się powodem odosobnienia. Jak pisał badacz tereno-
wy z początku XX wieku: „tym niewiastom każdy wieśniak cześć naj-
większą oddaje, obawiając się jakiego czaru albo postrzału. One bowiem 
posiadają tajemnicę czarów, mocą których w przekonaniu ludu mogą 
dobre i złe wyrządzić”78. Na potwierdzenie posłużmy się cytatem 
z przywoływanej przed chwilą powieści: „Jaruha, która była w okolicy 
i gospodyń postrachem, bo łatwo jej było mleko odjąć, we zbożu węzeł 
zawiązać, wodę zaczarować, dzieżę zakwasić – miała się dobrze…”79. 
 Istniała jednak powszechna wśród ludu wiara, iż „biada temu, 
kto by się poważył szydzić lub natrząsać z wróżów; bo są przekonani, że 
taki wkrótce oniemieje (stanie się niemym) [...], język mu uschnie”80. 
Chłopi byli pewni co do skuteczności rad i zabiegów uzdrawiaczek, 
dlatego w większości w nie wierzyli. Było to zresztą podyktowane po-
glądem, iż ten, kto „w praktyki ich nie wierzy i ich przepisów się nie 
trzyma, ten też od nich żadnej ulgi ani pomocy spodziewać się nie mo-
że. I przeciwnie. Wiara w ich nieomylność i biegłość jest dla pacjenta 
konieczna do odzyskania zdrowia i spełnienia życzeń”81. Kobieca i ma-
giczna siła znachorki – wiedźmy przejawiała się i w innych sytuacjach, 
osobistych. W powieści Kraszewskiego ocaliła ona swoje życie tylko 
dlatego, że była znana z zaklęć i uleczeń: „Była to nieszczęśliwa Jaruha, 
której Pomorcy nie zabili, ocalała jako wiedźma, której czarów się lęka-
no”82. 
Ludowa znawczyni oprócz tajemnej wiedzy posiadała wewnętrz-
ny spokój, wielkość i moc, mówiła niewiele, za to wiele rozumiała, znała 
związki zachodzące w przyrodzie, zagadki natury, często żyła w bliskości 
i zgodzie z ziemią, fauną i florą (np. w lesie, na pustkowiu), a poprzez 
77  Józef Ignacy Kraszewski, Stara baśń. Powieść z IX w., oprac. Wincenty Danek, Wro-
cław 1975, BN I 53, s. 150. 
78  Edmund Kołodziejczyk, Zwyczaje, obrządki, zagadki i pieśni ludu kaliskiego w okoli-
cach Wielunia „Lud” 1909, t. 15, s. 101. 
79  Józef Ignacy Kraszewski, Stara baśń…, s. 165-166. 
80  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Kieleckie, t. 19, Kraków 1963, s. 208. 
81  Tamże, s. 208. 
82  Józef Ignacy Kraszewski, Stara baśń…, s. 354. 
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swoje relacje z rytmem księżycowym (kobieta = księżyc) znała sekrety 
wszechświata, instynktu, czucia i intuicji. Przytoczmy jeszcze raz infor-
macje z terenu (okolice Wielunia): „Przy podawaniu leków odmawiają 
one tajemnicze szepty, stosują nakadzania, zażegnywania, z których 
każde odbywa się w odpowiednim czasie”83. Sposoby i techniki leczenia, 
stosowane receptury i leki, zioła i maści, zabiegi i magiczne formuły 
otoczone były tajemnicą i nikomu poza zielarką nieznane: „kobiety 
wiejskie trzymają sposoby leczenia w głębokiej tajemnicy i nie zdradzają 
ich nawet najbliższym. Dopiero w podeszłym wieku lekarka [...] wta-
jemnicza dziewczynę [...]. Wróżka ma nie tylko prawo, ale i obowiązek 
sposoby zamawiania zostawić po sobie”84. 
Za swoją pracę „medyczna specjalistka” raczej nie pobierała pie-
niędzy. Podobnie jak przy narodzinach czy podczas pogrzebu, wypeł-
niała zadania jedynie za dary rzeczowe: „W Nadrabskiem prawie 
wszystkie kobiety bezinteresownie odczyniały uroki”85. Chociaż zdarzały 
się też przypadki inne: „Jewdokia Bojczuk, znachorka-wróżka z Poku-
cia, »młodość miała ciężką, nabiedowała się wiele, częstokroć głodem 
przymierała. I tu może szukać należy przyczyny jej oddania się wróż-
biarstwu i leczeniu«”86. 
Uzdrowicielka duszy i ciała komunikowała się z transcendencją, 
ze światem natury, przywracała harmonię w życiu codziennym, odbu-
dowywała zakłócony przez chorobę ład, dążyła do odnowienia naruszo-
nej przez dolegliwość całości, wiedziała, co i jak robić w obliczu ludz-
kiego cierpienia. W sytuacjach tych wykorzystywała proces transforma-
cji, a więc przekształcania (stanu choroby w stan zdrowia), co stanowiło 
podstawę uzdrawiania87. Wiemy już, że przekształcanie, przeistaczanie 
stanowiło pracę kobiety i należało do niej. Dodajmy też, że „słowo 
»leczyć« w języku niemieckim pochodzi od słowa święty, całościowy.
83  Edmund Kołodziejczyk, Zwyczaje, obrządki…, s. 101. 
84  Henryk Biegeleisen, Lecznictwo…, s. 360. 
85  Zbigniew Libera, Medycyna ludowa…, s. 230. 
86  Tamże, s. 233. 
87  Do dziś w szamanizmie transformacja uznawana jest za podstawę uzdrawiania, por. 
Geseko von Lüpke, Dawna mądrość na nowe czasy. Rozmowy z uzdrawiaczami i sza-
manami XXI wieku, tłum. Barbara Bernhardt, Warszawa 2009, s. 224. 
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Uzdrowienie było zatem pewnego rodzaju powrotem do całości, jedno-
ści z naturą”88.  
Często nieznane pochodzenie zielarek stanowiło podstawowe 
źródło ich wyobcowania, to „cudzoziemki”, nie stąd, a więc nie tutejsze, 
obce, nieznane. Odwołajmy się kolejny raz do literackiego przykładu 
Jaruhy ze Starej baśni Józefa Ignacego Kraszewskiego. Tak oto sama 
mówi o sobie:  
porwał mnie królewicz, zaprowadził do gmachu, co miał ściany ze złota. 
W ogrodzie rosła jabłoń, co rodziła jabłka wonne, u stóp jej ciekła ży-
wiąca krynica. Siedem lat królowałam, siedem lat śpiewałam pieśni, 
splatałam i rozplatałam kosy, wszystko mi służyło… potem zrobiło się 
ciemno i ja w łachmanach, o kiju znalazłam się w puszczy. Krucy mi 
w głowę pukali i oczów szukali89.  
Wyróżniały się też w środowisku wiejskim swoim wyglądem, 
prezencją, zachowaniem. Nie zawsze musiały być tajemnicze, surowe 
i niedostępne. Na przykład  
w Komarowiczach (na Polesiu) znachorkami były zwykle stare kobiety: 
wesołe, wygadane, prostoduszne, dobrotliwe, współczujące chorym. [...] 
lekarka ze wsi Hledowicze była chuda, niska, z okrągłą rumianą twarzą, 
czarnymi i wesołymi oczyma, łagodnym i poczciwym wyrazem twarzy, 
sepleniła, jednak lubiła wódkę90.  
Bohaterka Starej baśni ma odmienny wizerunek. Została przed-
stawiona jako stara, brzydka kobieta, której nieodłączne atrybuty sta-
nowiły kij, garnuszek i torba, świadczące o tułaczym trybie życia. 
Wygląd zewnętrzny także świadczył o jej odmiennej, z pogranicza nor-
malności, egzystencji: włosy miała siwe i skołtunione, a z oczu można 
było wyczytać szaleństwo91. Obraz nietypowego wyglądu znachorki 
potwierdzają też inne słowiańskie (rosyjskie) zapiski etnograficzno-
88  Tamże, s. 35. 
89  Józef Ignacy Kraszewski, Stara baśń…, s. 150-151. 
90  Cyt. za: Zbigniew Libera, Znachor w tradycjach ludowych…, s. 71. 
91  Por. więcej o Jarusze, Wioleta Wenerska, Świat słowiański Starej baśni Józefa Ignacego 
Kraszewskiego, Warszawa 2007, s. 23-36. 
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folklorowe: „opętana Masza Muchanowska z Muchanowa (gubernia 
riazańska), ciesząca się wielką sławą i wziętością (codziennie przyjmowa-
ła kilkanaście, kilkadziesiąt osób) [...] W tej samej guberni inna nie-
normalna: Anuszka z Padowiecze tylko rozpoznawała choroby i wróży-
ła”92. Powieściowa Jaruha porównana została do żeńskich demonów 
nocnych, które przybierały wygląd bardzo brzydkich istot i czyhały na 
człowieka, by wyrządzić mu szkodę:  
Obawiano się takich wiedźm w lesie [...]. Lasy, wody, pola zaludniały te 
tajemnicze istoty w postaciach niewieścich, które niemal wszystkie stra-
chem przejmowały, bo na zdrowie i życie czyhały. Większa część czar-
nych duchów niewieście przybierała kształty. Zmory, latawice, bogunki, 
miecielice, nocnice, jędze i strzygi jawiły się w postaci bab tak szkarad-
nych jak ta, która tu nucąc, siedziała na kłodzie93.  
W tradycyjnej świadomości magicznej znachorka najczęściej wy-
obrażana była przez wieśniaków jako osoba „nawiedzona”, czyli taka 
„którą z dopustu bożego nawiedza (czyli w jej wnętrzu przemieszkuje) 
jeden albo kilka (3, 7, 9) demonów”. W Wielkopolsce zwano ją „Na-
wiedzoną (przez dobrego ducha) albo Opętaną (przez złego)”94. 
W wiejskim systemie numerycznym trójka, siódemka i dziewiątka, jako 
nieparzyste należały do liczb szczególnych, symbolizowały pełnię, ca-
łość, świętość, niekiedy szczęście. Ich ambiwalencja znaczeniowa łączyła 
je z jednej strony z doskonałością, uporządkowaniem, z drugiej – z wta-
jemniczeniami, inicjacjami, dużą rolą w misteriach i ekstazie. W ludo-
wych formułach magicznych (zamówieniach, zaklęciach) najczęściej 
pojawiały się właśnie liczby nieparzyste: trzy, siedem i dziewięć.  
 Prezentacja literacka odpoczywającej w lesie Jaruhy nasuwa  
również skojarzenia z bajkową, garbatą, odstraszającą Babą Jagą, 
mieszkająca w środku lasu, gdzie dotrzeć jest niezwykle trudno95. Jaruha  
92  Cyt. za: Zbigniew Libera, Medycyna ludowa…, s. 243. 
93  Józef Ignacy Kraszewski, Stara baśń…, s. 240. 
94  Henryk Biegeleisen, Lecznictwo…, s. 362. 
95  Więcej o bajkowej wiedźmie zob. np. Violetta Wróblewska, Mieszkańcy bajkowego 
lasu – Baba Jaga, [w:] Las w kulturze polskiej, red. Wojciech Łysiak, t. 2, Poznań 
2002, s. 615-621. 
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egzystowała najczęściej w przestrzeni otwartej, błąkała się po lesie,  
przesiadywała na kłodach, leczyła i pomagała: „Baba się znała na choro- 
bach i lekach, zamawiała, odczyniała, wiązała i rozwiązywała”96. Leśne  
terytorium stanowiło dla niej miejsce schronienia, ukrycia przed docze- 
snym światem, dostarczało jej roślinnych środków fitoterapeutycznych,  
tu czuła się bezpiecznie, u siebie. Las w światopoglądzie magicznym,  
uznawano za obszar tajemniczy, zaświatowy, miejsce możliwego kontak- 
tu z transcendencją, sacrum, dlatego pochodzące z niego zioła i trawy  
miały wyjątkowe właściwości. W symbolice ludowej wysokie okazy  
drzew wiązały się z mocą stwórczą bóstwa; potężne, stare drzewa stano- 
wiły znaki mądrości i niezniszczalności. Zaświat czyli las, a szczególnie  
wschodni, był miejscem pierwotnym, nieprzebytym, zamieszkałym  
przez pogańskie duchy przodków, strefą pośrednią pomiędzy normal-
nym ludzkim istnieniem a nieistnieniem, domeną zagadkowych zja-
wisk. 
Zwróćmy jeszcze uwagę na wspomniany żebraczy aspekt Jaruhy. 
W społeczności tradycyjnej żebracy, biedacy, dziady przynależeli do  
kategorii istot hybrydycznych, niejednoznacznych, granicznych, posia- 
dali znamiona sakralności, uznawano ich za wysłanników Bożych. Bez  
stałego miejsca zamieszkania i społecznej lokalizacji byli obcymi 
i groźnymi, nie przystawali do kulturowych norm. Ta ich odmienność, 
podobnie jak i znachorek, w konfrontacji z własną osobą i doświadcze-
niem powodowała strach w ludziach i wzbudzała szacunek, bowiem, jak  
wiemy, wszystko, co nie pasujące do znanego wywoływało lęk i niepo-
kój, dezorientację w otaczającym świecie. Lud wierzył w transcendentne 
możliwości nędzarzy, w ich zasługi w zaświatach i wstawiennictwo 
u Boga97. Kij, którym podpierała się starucha pełnił rolę obrzędowego 
96  Józef Ignacy Kraszewski, Stara baśń…, s. 152. 
97  Por. więcej na ten temat: Beata Walęciuk-Dejneka, Zwiastuni szczęścia…., s. 366; 
Beata Walęciuk-Dejneka, Wysłannicy Boga – obraz żebraka i dziada w folklorze pol-
skim, [w:] Актуальные проблемы полонистики, ред. Aлла Кожинава, Сергюш 
Важник, Mинск 2009, c. 55-66, także Bohdan Baranowski, Ludzie gościńca w XVII-
XVIII w, Łódź 1986; Żebracy/dziady proszalne mający moc wypraszania łask u Boga 
zarówno dla zmarłych, jak i żyjących, bardzo często byli proszeni o modlitwy 
i wypełnianie próśb podczas obrzędów zaduszkowych lub przy pogrzebach, por. róż-
ne prace na ten temat: Katia Michajłowa, Dziad wędrowny w kulturze ludowej Sło-
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kija, jakiego używały też wieszczki, czy czarownice. Podpieranie się nim 
miało znaczenie symbolicznej podróży do świata duchów. Jako symbol 
„podróżowania czy »latania« do krainy duchów – pisze Brian Bates – kij 
stanowi również środek transportu, symbolizuje podróż duchową. Kilka 
wieków później [...] często przedstawiano czarownice jako istoty latające 
na kijach (miotłach). Dla nich oznaczało to podróż duchową”98. Garnu-
szek Jaruhy w szerszym kontekście znaczeniowym to kocioł czarownicy, 
a więc miejsce przemian, przekształceń, metamorfoz i zmian. 
Nieatrakcyjna seksualnie, bo znajdująca się poza płcią Jaruha, 
stała się jednak z wiekiem przywódczynią natury. Miała niezwykle wy-
ostrzony zmysł węchu. Jako zielarka potrafiła odczytywać znaki przyro-
dy, panowała nad zwierzętami, znała ich język, nawet dzikich, rozma-
wiała ze „skrzydlatymi dziećmi powietrza”, tłumaczyła je na język zro-
zumiały dla człowieka: „I poszła powoli, podśpiewując, śmiejąc się gło-
śno do siebie, hukając ku lasom, rozmawiając z ptakami, które przela-
tywały”99. Umiała też nawiązywać kontakt z wężami: „z trawy nagle do 
góry podnosiły głowy węże ogromne. Żaden jednak z nich nie rzucił się 
na Jaruhę, która do nich jakimiś dziwnymi przemawiała słowami”100. 
Dialog z wężami obiecywał nabycie właściwości, które charakteryzowały 
krainę po drugiej stronie świata śmiertelników. Przez swój wygląd, stan 
i zachowanie wąż połączony został z wodą, wegetacją i pierwiastkiem 
żeńskim. Znalazł się również wśród motywów i znaków przypisywanych 
w różnych religiach Wielkiej Bogini (czy Wężowej Bogini, szerzej o niej 
w cz. II książki). Rytm zmian widocznych w jego życiu wpisał go w pole 
skojarzeń ze śmiercią, destrukcją, przemijaniem, przemianami, odra-
dzaniem. Właściwa osoba, z zachowaniem ostrożności i odpowiednich 
rytuałów, mogła sprawić, że stawał się on jej pomocnikiem i opieku-
nem. Ten pokaz nadprzyrodzonych mocy Jaruhy potwierdza, iż przyna-
leżała ona do wiedźm (a więc tych, które wiedzą) i posiadała cechy 
wian, tłum. Hanna Karpińska, Warszawa 2010; Piotr Grochowski, Dziady: rzecz 
o wędrownych żebrakach i ich pieśniach, Toruń 2009; Cezary Wodziński, Św. Idiota:
projekt antropologii apofatycznej, Gdańsk 2009. 
98  Brian Bates, Zapomniana mądrość wyrdu, tłum. Lidia Rafa, Warszawa 2000, s. 112. 
99  Józef Ignacy Kraszewski, Stara baśń…, s. 167-168. 
100  Tamże, s. 376. 
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archetypowej „dzikiej kobiety”, o której pisze Clarissa Pinkola Estés, 
niemłodej, zamieszkującej gąszcze, unikającej ludzi, przynależącej bar-
dziej do świata zwierzęcego i roślinnego niż ludzkiego, przewodniczki, 
sprzymierzeńca, nawet pewnego wzoru101. W niej tkwiła esencja dziko-
ści, kobieca intencja, tradycja. Według wierzeń słowiańskich wąż bywał 
też dobrym prognostykiem dla ludzi. Wynikało to, jak zaznacza Piotr 
Kowalski, „z możliwej obecności w skórze węża zmarłego przodka, jak 
i ze związku węża z zaświatami, a więc miejscem skąd pochodzą wszelkie 
dobra”102. Wiedźma Jaruha umiała również rozpoznawać zioła, zbierać 
je, rozmawiała z roślinami, co stanowiło o nabytej umiejętności orien-
towania się w ich właściwościach. Pomagało jej to w doborze traw, ziół, 
znajomości źródeł dolegliwości i w walce z chorobami. Gromadziła 
i sortowała rośliny, co było jej ulubionym zajęciem: „Tu na obolałej 
kłodzie siedziała stara kobieta, cała płachtą okryta, ziela koło siebie 
mając narwanego kupy. Sakwy brudne leżały przy niej. Przebierała 
uzbierane zioła nucąc [...]”103. Leczenie uważała za swoje posłannictwo, 
był to jej „zawód”: „leki i czary stanowiły jej rzemiosło”104. Ze zbiera-
niem ziół wiązały się w kulturze magicznej liczne ograniczenia i nakazy. 
Dotyczyły miejsca, pory dnia lub nocy, ubrania, sposobu zbioru, narzę-
dzi, itp. Należało przestrzegać ściśle określonej procedury i tabu. Na 
przykład w tradycji niemieckiej najlepszym czasem do zbierania ziół był 
okres między połową sierpnia a ósmym września, zwany kobiecą trzy-
dziestką (w tradycji katolickiej między dniem Matki Boskiej Zielnej 
a Siewnej). Cykl ten „ściśle związany był z trójpostaciową boginią oraz 
z liczbą trzy [...] był to tzw. Duży i Mały Kobiecy Dzień”105. 
101  Zob. Clarissa Pinkola Estés, Biegnąca z wilkami. Archetyp Dzikiej Kobiety w mitach 
i legendach, tłum. Agnieszka Cioch, Poznań 2001. 
102  Piotr Kowalski, Leksykon…, s. 579-585 (hasło: wąż), por. też Michael Ripinsky-
Naxon, Płeć, szamanizm i przemiana…, s. 24. 
103  Józef Ignacy Kraszewski, Stara baśń …s. 240. 
104  Tamże, s. 181. 
105  Zob. Anna Kohli, Trzy kolory…, s. 162. Pliniusz Drugi w Historii naturalnej wspo-
mina o metodach zbioru ziół, ich zastosowaniach i właściwościach leczniczych, ma-
gicznych sposobach leczenia, por. Pliniusz, Historia naturalna: wybór, tłum. Irena i 
Tadeusz Zawadzcy, Wrocław 1961, BN II 128, s. 164-259. 
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Rytuał uzdrawiania stosowany przez znachorki wobec chorego 
stanowił wyraźny przykład na zastosowanie tajemniczych praktyk: słów 
i gestów. Przestrzegały one ściśle nakazów i zakazów, postępowały we-
dług ustalonego scenariusza: „Mądra zażegnywała chorobę robiąc 
w powietrzu różne krzyżyki i figury, machając rękami i kadząc [...]”, 
dotykała, chuchała i pluła, „czarownica z Lubelskiego nożem w ręku 
wykonywała rozmaite ruchy nad chorym w środku izby, chodząc na-
około niego, wzywa przy tym świętych, aby choroba wyszła z ciała [...], 
w końcu szepce jakieś niezrozumiałe, tajemnicze modlitwy”106. Analo-
giczne czynności odnajdujemy w Starej baśni, w której Jaruha leczy 
ranionego Domana czy Znoska:  
starucha sięgnęła do kubka stojącego przy niej, napiła się, otwarła usta 
i poszła, mokre jakieś niosąc ziele do chorego. Położyła mu je na pier-
siach, zaczęła mruczeć, ręce obie nad nim podniosła, przebierając pal-
cami splunęła na jedną i drugą stronę [...]. Ja swoje robię. Krew zamó-
wiłam, ziela nawarzyłam, płachty położyłam.  
[...] ranę mu poczęła opatrywać, szeptać nad nią i spluwać na wszystkie 
strony. Z węzełków potem swych dobyła ziół, z garnuszka nalała cieczy 
jakiejś i kazawszy z głową spuszczoną siedzieć Znoskowi, obwiązała go 
na nowo107. 
Warto w tej perspektywie przyjrzeć się bliżej symbolice niektó-
rych działań mądrej. Znachorka zamawiając szeptem, mrucząc, prze-
mawiała do dolegliwości, prosiła ją, aby opuściła chorego, stosowała 
tylko sobie znane formuły. Magiczny język recytowanego tekstu, które-
go nikt poza zielarką nie rozumiał, nie służył tylko przekazaniu infor-
macji, ale przede wszystkim wykreowaniu rzeczywistości pożądanej108 – 
ozdrowienia. Ta właśnie intencja, która nadawała kierunek wszystkim 
aktom słowno-gestycznym uzdrawiaczki, stanowiła potężną siłę spraw-
czą. Nieznane, niesłyszane słowa, swoiste modlitewki, zaklęcia, były 
106  Henryk Biegeleisen, Lecznictwo…, s. 363. 
107  Józef Ignacy Kraszewski, Stara baśń… s. 172-174, 181 
108  O języku magii rytualnej, por. Wojciech J. Burszta, Mowa magiczna jako przejaw 
synkretyzmu kultury, [w:] Funkcje języka i wypowiedzi, red. Jerzy Bartmiński, Renata 
Grzegorczykowa, t. 4, Wrocław 1991, s. 93-104. 
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elementem zasadniczym, wzmacniającym każde tradycyjne uzdrawianie. 
Tajemnica i cisza to także metonimie śmierci. Znachorka nawiązywała 
w ten sposób „dialog z zaświatami”, prosząc o udzielenie pomocy cho-
remu, kierowała zapytanie lub prośbę do transcendencji i czekała na 
odpowiedź. Ukrywanie swojej wiedzy o leczeniu, stosowanych lekach 
może łączyć się jeszcze z inną rzeczą, na co wskazują badacze: z szeroko 
rozpowszechnionym mniemaniem, „iż wiedza magiczna znachorów jest 
niepodzielna, musi ją użytkować w tajemnicy, przekazać w całości swym 
wybrańcom”109. Zielarka również spluwała. Wszelkie wydzieliny ciała, 
także ślina, zgodnie z logiką mityczną, „należały do substancji medial-
nych – jak pisze Adam Paluch – sytuujących się na pograniczu tego, co 
należy do człowieka i tego, co nie należy, a więc na pograniczu życia 
i śmierci”110. Ślina, z uwagi na swój związek z siłami kreacyjnymi, a tym 
samym z zaświatami, wykorzystywana była w diagnostyce ludowej jako 
środek leczniczy. Zabieg ten oznaczał wydalenie z pacjenta choroby, 
wyrzucenie jej z ciała. Ręka w myśleniu mitycznym związana była 
z władzą, autorytetem i siłą, a podniesiona do góry oznaczała działa-
nie111. Chuchanie i dmuchanie wiązały się z oddechem i wiarą, że po-
przez usta przekazywana była pewna siła, pochodząca z zaświatów. 
Źródło ludowe wyjaśnia takie czynności następująco: „duchy wchodzą 
oddechem, parą przez usta do jej wnętrza [...] wskutek tego wydaje ona 
z siebie głosy: mruczy, wyje, piszczy …”112. Głębsza interpretacja odsyła 
do symboliki ust jako wejścia, drogi do wnętrza człowieka i jako miej-
sca, w którym przełamana zostaje granica ciała. Chodzi o kontrolę me-
diacji między różnymi porządkami przestrzennymi. W myśleniu mi-
tycznym w tchnieniu, oddechu do ciała zostawała wprowadzona dusza 
i następowało ożywienie, albo odwrotnie, wyprowadzona, i następowała 
śmierć; dusza zaś ulatywała jako ptak, mucha lub pszczoła113. 
109  Zbigniew Libera, Medycyna ludowa…., s. 223. 
110  Por. Adam Paluch, Etnologiczny atlas…, s. 138. 
111  Por Juan Eduardo Cirlot, Słownik symboli, tłum. Ireneusz Kania, Kraków 2000, 
s. 346. 
112  Zob. Henryk Biegeleisen, Lecznictwo…, s. 362. 
113  Por. Piotr Kowalski, Leksykon…, s. 571 (hasło: usta). Najczęściej w wyobrażeniu 
mitycznym dusza przybierała postać ptaka, występowała też koncepcja odwrotna: 
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Symboliczne bogactwo nakładających się na siebie wielu znaczeń 
w jednym akcie magicznej terapii wyraźnie podkreśla ważność osoby 
i kolejność poszczególnych procedur leczniczych oraz metonimicznie 
odwzorowuje pozaziemski porządek, które razem stanowiły gwarant 
pożądanej zmiany – przywrócenie zdrowia. Eksponowana rola kobiety 
w lecznictwie domowym, pisze Zbigniew Libera, „opiera się przede 
wszystkim na tym, że wewnętrzna przestrzeń domu jest przestrzenią 
żeńską. Nadto kobiety z racji swej nieczystej natury stawały się »lekar-
kami«”114. 
Kraszewski opisując Jaruhę, skupił się na zaprezentowaniu nie 
tylko jej pejoratywnych cech. Przedstawił ją również jako łagodnie 
usposobioną do ludzi osobę, niosącą im pomoc, nie tylko w leczeniu, 
ale także w odczynianiu uroków, w gospodarstwie, w magii miłosnej: 
„Posądzano ją o wielką potęgę, ale wiedziano też, iż bardzo złośliwą nie 
była”115. To jej umiejętności i wiek oddalały ją od ludzi, dlatego coraz 
wyraźniej mogła spoglądać w pozaludzką przyszłość, z zaświatów czer-
pała swoją życiową mądrość: „Znała tajemnic wiele, odejmowała zimni-
ce, uspokajała tych, których duchy o ziemię rzucały, sama się czasem 
dziwiła sobie, iż umiała tak wiele [...]. Ja znachorka jestem, ja wiem 
wszystko i znam”116.  
Anna Zadrożyńska dopowiada: „W wielu kulturach uważano, że 
ludzie starzy godni są szacunku, a nawet czci [...]. Szacunek dla siwych 
włosów, respekt dla wiedzy, umiejętności, doświadczenia starych nie 
odsuwały ich na margines spraw społecznych [...]. Mądre społeczeństwa 
dbały o starców i korzystały z ich doświadczeń”117.  
ptaków jako przewodników dusz, zob. Mircea Eliade, Szamanizm i archaiczne techni-
ki ekstazy, tłum. Krzysztof Kocjan, Warszawa 2011, s. 358. 
114  Zbigniew Libera, Medycyna ludowa…., s. 240. 
115  Józef Ignacy Kraszewski, Stara baśń…, s. 241. 
116  Tamże, s. 339, 362. 
117  Por. Anna Zadrożyńska, Światy, zaświaty…, s. 256-257. 
Rozdział I 
54 
Była tam też prorokini Anna, [...] 
posunęła się już w latach 
(Łk. 2, 36-40) 
Ludowe specjalistki, lekarki, zielarki to na poły także prorokinie, 
jasnowidzki, wróżki, a więc kobiety, które odczytywały przyszłość, mia-
ły wyczucie prawdy, tego, co było zgodne z rzeczywistością, co tkwiło 
u podłoża wszystkich rzeczy, służyły mądrymi radami, praktycznymi 
rozwiązaniami, rozsądnymi przestrogami. To właśnie niewiasty potrafiły 
czerpać z głębi spojrzenia, właściwie zinterpretować teraźniejszość, się-
gnąć wzrokiem poza to, co zewnętrzne, właściwie rozumieć sensy wyda-
rzeń, adekwatnie interpretować zachodzące zjawiska. Były zdolne spro-
wadzić moce, dające płodność ziemi i obfite plony, miały potęgę łącze-
nia ludzi z niewidzialnym światem, z duchami, przywileje odprawiania 
świętych obrzędów. Przybierały wówczas stosowną pozę, osobliwy wyraz 
twarzy, odpowiedni sposób zachowania, aby sytuacji, w której znalazł 
się pacjent nadać powagi, dostojeństwa, godności. Dla siebie stwarzały 
warunki do lepszego kontaktu z sacrum. Oto przykład z przełomu XIX 
i XX wieku:  
w Wiśle mieszkała ciesząca się sławą zielarka, zwana Hadamczykula, 
którą uważano za osobę jasnowidzącą. Leczyła wyłącznie ziołami, nie 
brała pieniędzy za przysługę. Pytała o imię chorego, jego wiek, a na-
stępnie zamykała oczy, zamyślała się. Po chwili określała chorobę, na 
którą pacjent cierpi i przekazywała leki ziołowe. Czasami stwierdzała, że 
choremu już nic nie pomoże i podobno się sprawdzało118.  
Zamknięcie oczu, zamyślenie się to symboliczna „podróż w za-
światy”, wejście w rzeczywistość pozaludzką, nawiązanie kontaktu 
z duchami, transcendentną mocą w celu uzyskania od nich rady i po-
mocy. Zachowanie takie przypomina trans szamanów (szamanek), 
którzy przygotowywali się w ten sposób do przejęcia i przekazania pa-
cjentowi nadprzyrodzonych komunikatów: „szamańska świadomość – 
jak zaznaczają – obejmuje to, co niedostępne dla pięciu zmysłów [...] 
szaman musi wiedzieć, jak nawiązać kontakt z duchowym kosmosem, 
118 Zob. Danuta Tylkowa, Medycyna ludowa w kulturze wsi Karpat polskich. Tradycja 
i współczesność, Wrocław 1989, s. 36 i przypis 15. 
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który znajduje się poza trójwymiarowym, fizycznym światem. Dlatego 
rzeczywistość to dla nas świat ducha, żywy kosmos, bazujący na duszy, 
a nie na formie zewnętrznej”119.  
Także ślepota, a więc brak wzroku traktowana była w tradycyj-
nej kulturze ludowej jako specyficzny stan duchowy, który zostawia 
tajemnicze piętno na niewidomym, element wyróżnienia, zaburzenie, 
przejaw świętości, dar, który przynależał tylko wybrańcom. Osoby 
z dysfunkcją wzroku uchodziły w świadomości magicznej za ulubień-
ców i wybrańców Bożych, posiadających właściwości i możliwości do 
nawiązywania kontaktu z transcendencją, a tym samym do dalszego 
leczenia, wróżenia, pomagania innym. Ślepota była oznaką nieznanego 
i misteryjnego świata, także śmierci. W Biblii niewidomi porównani 
zostali do umarłych:  
Jak niewidomi macamy ścianę 
jakby bez oczu idziemy po omacku. 
Potykamy się w samo południe jak w nocy, 
w pełni sił jesteśmy jakby umarli. 
(Iz 59, 10) 120. 
119  Por. wywiad z inkaskim szamanem z Peru, G. von Lüpke, Dawna mądrość na nowe 
czasy…, s. 79. Interesująca jest też rozmowa z maoryską szamanką, wróżką, zacytuj-
my mały fragment: „Dzięki wewnętrznemu kontaktowi z przodkami potrafi pani pa-
trzeć w przyszłość? – Tak. I traktuję tę zdolność z najwyższą pokorą. [...] Kiedy patrzę 
na ścianę, która stoi tu przede mną, na pierwszy rzut oka dostrzegam oczywiście ścia-
nę. Kiedy jednak zmienię perspektywę, ściana znika. [...] Jestem gawędziarką, pocho-
dzącą z drugiej strony świata. Maorysi nazywają mnie matakite, czyli wizjonerką. [...] 
słowo matakite podkreśla energię kobiecą. Jestem wizjonerką.”, por. cały wywiad, 
tamże, s. 243-264. Trzeba zaznaczyć za pracami dotyczącymi szamanizmu, że istotną 
różnicą między szamanką a wróżką, uzdrawiaczką jest stan ekstazy. Szamanka „pod-
czas rytuału jednoczyła się z przywoływaną istotą, podczas, gdy oni [uzdrawiacze, 
medycy] jedynie wzywali świat duchowy lub błagali o jego pomoc, w wyniku czego 
otrzymywali znaki lub obrazy, dające im wskazówki do konkretnego kroku”, por. 
Marielu Lörler, Uzdrawiający szamanizm..., s. 59. Szamanka potrafi kontaktować się 
z rzeczywistością przekraczając wymiar naoczności, ze światem dusz i bogów, zarów-
no w postaci podziemnej krainy zmarłych, jak i niebiańskich sfer. Postrzega ona du-
chową stronę rzeczywistości, która w normalnych warunkach jest niewidzialna, por. 
więcej Andrzej Szyjewski, Szamanizm, Kraków 2005, s. 8 i następne. 
120  Więcej na temat niewidomych w Biblii, zob. Ks. Antoni Tronina, Panie, abym 
przejrzał!. Ślepota i niewidomi w Biblii, Lublin 1997. 
Rozdział I 
56 
 Ta szczególna grupa ludzi traktowana była przez społeczności 
wiejskie z należytym szacunkiem, czcią, powagą, respektem. Analogicz-
nie, jak w poprzednich exemplach, z jednej strony adorowano i podzi-
wiano ich, a z drugiej – bano się, by nie zaszkodzili i nie wyrządzili 
krzywdy. Brak wzroku odczytywano jako posiadanie wzroku wewnętrz-
nego, a przez to łatwe i szybkie kontaktowanie się z zaświatami, widze-
nie tego, co niemożliwe do zobaczenia dla zwykłego człowieka i usły-
szenie głosu, którego wieśniak nie mógł usłyszeć. Ślepota czyniła fawo-
rytów jasnowidzami: „moskiewska wróżka Uljanka była niewidoma; 
uważano, że wszyscy ci, którzy nie widzą na tym świecie, widzą tamten 
świat, są jasnowidzami”121. W mitologiach niektórych krajów znany był 
mit o ślepocie słońca i niewidomych bogach122. Brak wzroku poczyty-
wano również jako znak proroctwa, wiedzy i mądrości: „Bóg mu dał 
ślepotę, dał mu nieszczęście, ale dał mu też rozum i mądrość, żeby nie 
zapomniał, co usłyszy”123. 
Jasnowidzenie to w parapsychologii zdolność umożliwiająca po-
strzeganie osób, zjawisk i przedmiotów w czasie i przestrzeni bez udziału 
percepcji zmysłowej. Już w starożytności odnotowywano przypadki 
kobiecego wieszczenia: słynna Kasandra, córka króla Troi, Sybilla, prze-
powiadająca przyszłość czy Erato, driada, kapłanka bożka Pana. Gajusz 
Juliusz Cezar w swojej Wojnie Galijskiej donosi o darze wieszczym ko-
biet-Germanek: „u Germanów jest zwyczaj, że ich matki rodzin przez 
rzucanie losów i wróżby orzekały, czy będzie korzystnie stoczyć bitwę 
czy nie”124. Podobne obserwacje odnotował historyk rzymski Tacyt 
w I wieku n.e: „Mniemają nawet [Germanie], że jest w nich [tj. kobie-
tach – dop. B.W-D] coś świętego i wieszczego i ani ich radami nie 
gardzą, ani ich wróżb nie lekceważą”125. Ajschylos natomiast w tragedii 
121  Por. Zbigniew Libera, Znachor …, s. 71. 
122  Cyt. za Katią Michajłową, Dziad wędrowny w kulturze ludowej Słowian…, s. 113 
i nast. 
123  Tamże, s. 114. 
124  Gajusz Juliusz Cezar, Wojna Galijska, tłum. Eugeniusz Konik, Wrocław 1978, BN II 
186, s. 51. 
125  Tacyt, Wybór pism, tłum. Seweryn Hammer, Wrocław 1956, BN II 82, s. 327. Tacyt 
wspomina też o starożytnym bóstwie Germanów – Veledzie, któremu oddawano 
część należną bogom. Veleda cieszyła się ogromnymi wpływami i władzą, a „jej imię 
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Oresteja w usta wieszczki Pytii, starej kapłanki w świątyni Apollina, 
wkłada następującą frazę: „W modlitwie, pierwszej z bóstw składam 
cześć Ziemi,/ Praprorokini [...]”126. Ziemia-Matka uznana została za 
bóstwo przewidujące, od której wywodzą się wszystkie prorokinie-córki, 
również ona, Pytia. 
Także Biblia przybliża postacie kobiet-prorokiń. Najbardziej 
znaną była Miriam, siostra Aarona i Mojżesza. Jako prorokini swoją 
pieśnią objaśniła wyjście Izraela z Egiptu, cud nad Morzem Czerwo-
nym:  
Miriam prorokini, siostra Aarona, wzięła bębenek do ręki, a wszystkie  
kobiety szły za nią w pląsach i uderzały w bębenki. A Miriam przyśpie-
wywała im: 
„Śpiewajmy pieśń chwały na cześć Pana, 
bo swą potęgę okazał, 
gdy konie i jeźdźców ich 
pogrążył w morzu”. 
(WJ 15, 20-21). 
Miriam widziała w tym zdarzeniu działanie Boga, który spełniał 
zamiary wobec swojego ludu, uwalniając go spod jarzma. To nie męż-
czyźni brali udział w zajściu, tylko kobiety: poprzez pieśń i taniec rozu-
miały, co się stało i opiewały fakt zwycięstwa.  
Prorokinie i wróżki pozwalały, by wszelkie informacje z ze-
wnątrz wnikały do ich wnętrza, a one w odpowiedni sposób przekazy-
wały je dalej. Odgrywały rolę medium, pośredniczek i przekazicielek 
ważnych informacji, duchowych kierowniczek w zaświaty. To również 
swoiste nosicielki słowa, przywódczynie i organizatorki zdarzeń127. Ta 
wewnętrzna moc, związana z aspektem kobiecości, żeńską stroną egzy-
stencji, stwarzała możliwość takiego prowadzenia. Owa moc wiązała się 
wywodziło się od słowa veles, czyli <prorok, jasnowidz>”. Niezwykłą popularność za-
wdzięczała ona swoim proroczym wizjom przyszłych bitew i ich wyników, cyt.za: 
Brian Bates, Zapomniana mądrość wyrdu…, s. 108-109. 
126  Aeschylus (Ajschylos), Tragedye Eschylosa, tłum. Kazimierz Kaszewski, Warszawa 
1895, s. 239. 
127  W aspekcie biblijnych prorokiń, zob. Elżbieta Adamiak, Milcząca obecność. O roli 
kobiety w kościele, Warszawa 1999, s. 77. 
Rozdział I 
58 
w dużej mierze z twórczymi siłami ziemi, możliwościami rodzenia i po-
woływania do istnienia oraz archetypową manifestacją uniwersalnej 
żeńskiej energii. Ich naturalna mądrość i tajemnicze zdolności związane 
były z rytmem narodzin, życia i śmierci. Warto tu dodać, że w języku 
greckim Sophia (mądrość) opisywana jest i przedstawiana jako bogini, 
wyrażana w rodzaju żeńskim. Erich Neumann, uczeń Carla G. Junga 
zaznacza, że mądra kobieta różni się od mądrego mężczyzny tym, że jej 
mądrość zawsze jest związana z ziemską podstawą rzeczywistości128. 
Umiejętność przewidywania przyszłości, radzenia w rodzinnych 
i społecznych sytuacjach kryzysowych, pomaganie ludziom, jako mi-
styczne i magiczne zdolności kobiet były niezbędne dla zrozumienia sił 
rządzących światem. W kulturze tradycyjnej życie człowieka zależało od 
wielu czynników: meteorologicznych, plemiennych, ekonomicznych, 
od urodzaju, zdrowia, itp. Były to sprawy egzystencjalne, z których 
człowiek współczesny nie zdaje sobie sprawy, myśląc racjonalnie, a nie 
magicznie.  
Przywołane i opisane w rozdziale przykłady kobiet mądrości – 
akuszerek, znachorek i prorokiń, świadczą przede wszystkim o tkwiącej 
w płci przeciwnej niezniszczalnej, matriarchalnej sile, która zgodnie 
z decyzją Stwórcy, stanowi o istnieniu świata i człowieka. Przywołane 
i opisane feminy jako istoty tajemnicze, niejasne, z jednej strony groźne 
i niebezpieczne, a z drugiej – niosące pomoc i ochronę, stawały się 
metaforą transgresji, wieczną Inną. Właśnie jako Inne – z uwagi na 
płeć, wiek i status – reprezentowały to, co pożądane i zakazane, bowiem 
dwuznaczność stanowiła dystynktywny wyróżnik innego. Przywołajmy 
na koniec słowa Simone de Beauvoir: „Mężczyzna szuka w kobiecie 
Innego, ale raz widzi w niej podobnego sobie człowieka, a raz Naturę. 
Natura nasuwa człowiekowi sprzeczne uczucia. Człowiek czerpie z Na-
tury korzyści, ale Natura go również miażdży”129. 
128  Erich Neumann, Wielka Matka…., s. 327-337. 
129  Simone de Beauvoir, Druga płeć, tłum. Gabriela Mycielska, Maria Leśniewska, 
Warszawa 2003, s. 175. 
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ROZDZIAŁ II 
Kobiety „bez głosu” – płaczki, prządki/tkaczki, tancerki 
Mając do czynienia z Innością,  
człowiek tak czy inaczej zderza się z milczeniem,[brakiem głosu] 
  i na odwrót: w doświadczeniu milczenia rozpoznajemy rzeczywistość Inności 
(Kontantin Bogdanov)1 
Umierający Hamlet mówi: „Reszta jest milczeniem”2. To tak, 
jakby chciał potwierdzić znany pogląd, że śmierć należy do sfery ciszy, 
braku głosu, pustki. Ale w polu semantycznym „reszty” pojawia się 
również metaforyczne dopełnienie owego milczenia, którym było do tej 
pory mówienie, krzyk, głos. Z antropologicznego punktu widzenia, 
milczenie zakłada równorzędnie istnienie mówienia, energii, życia. Jak 
pisze Kwiryna Handke:  
Milczenie i mówienie są nam, ludziom, dane i możemy z nich do woli 
korzystać. W ciągu życia każdy z nas co najmniej dwukrotnie ma do 
czynienia z milczeniem transcendentnym: w chwili narodzin i w chwili 
śmierci. Do bytu ziemskiego wyłaniamy się z milczenia. Wprawdzie 
moment przejścia na ogół obwieszczamy krzykiem, ale potem przez pe-
wien czas zapadamy w niemowę, jesteśmy niemowlętami, czyli istotami 
nie mówiącymi. [...] Drugie zetknięcie się z milczeniem transcendent-
nym następuje nieuchronnie wtedy, gdy odchodzimy z tego świata 
i wracamy do sfery milczenia3. 
Milczenie jest więc kategorią społeczną, kulturową, religijną, 
także historyczną, a niekiedy nawet w pewnym stopniu geograficzną 
(w obrębie tego samego społeczeństwa w różnych regionach występują 
1 Константин Богданов, Очерки по антропологии молчания. Homo Tacens, 
Петербург 1998, с. 256, cyt. za Ostap Sływyński, Milczenie jako inność, „Przegląd 
Humanistyczny” 2004, nr 2, s. 53. 
2 William Shakespeare, Hamlet, Warszawa 1965, s. 230. 
3 Kwiryna Handke, Między mową a milczeniem, [w:] Semantyka milczenia, red. Kwiry-
na Handke, Warszawa 1999, s. 10-11; por. także inne studia w tym tomie oraz Se-
mantyka milczenia 2, red. Kwiryna Handke, Warszawa 2002. 
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odmienne zachowania)4. Poprzez ciszę, brak słów, głosu realizowanych 
jest wiele zachowań ludzkich o charakterze rytualnym, sakralnym czy 
twórczym. Człowiek określa w ten sposób swoją postawę wobec świata 
i drugiego człowieka, „komunikuje”, informuje o stanach emocjonal-
nych, modeluje przestrzeń, w której się znajduje.  
W tradycyjnej ontologii ludowej akty komunikowania należały 
do centralnych jakości ludzkiego uniwersum, przybierały formy zrytu-
alizowanych czynności, podejmowanych w planie czasu codziennego 
lub świątecznego, posiadały charakter nadawczo-odbiorczy. Relacja 
jednostki mogła przebiegać na trzech poziomach: człowiek-człowiek, 
człowiek-wspólnota i człowiek-siły irracjonalne (Bóg, tamten świat). 
Takie postępowanie gwarantowało bezpieczeństwo, zapewniało ład 
życia, pomyślność, dawało poczucie sensowności, a także budowało 
dialog z zaświatami, konieczny również do egzystencji w tym świecie 
oraz stwarzało pozytywny kierunek po śmierci. Szczególnie niebezpiecz-
ne okazywały się w kulturze magicznej wszelkie sytuacje zmiany, prze-
kształceń, naruszeń, momenty przełomowe, graniczne, zarówno te 
w życiu jednostki (np. pogrzeb, wesele, codzienna aktywność: przędze-
nie, tkanie), jak i te w życiu przyrody (np. zmiana pór roku, zabiegi na 
urodzaj, praktyki magiczne wywołujące płodność i dostatek, itp.). 
Wprowadzały one chaos i burzyły dotychczasową stabilizację. Dlatego 
należało przestrzegać ustalonego systemu zakazów i nakazów, postępo-
wać zgodnie z kodeksem ludowym, kontrolować układ zachowań jed-
nostkowych i wspólnotowych. 
W zaznaczonych powyżej tradycyjnych sytuacjach obrzędowych, 
to kobieta była osobą uprzywilejowaną do kreowania harmonii, stwa-
rzania bezpieczeństwa w tym świecie i dialogu z transcendencją, projek-
towania „rajskiego żywota” w zaświatach. Poprzez swoją bliskość natu-
rze (cykl biologiczny), życiu i śmierci (dawczyni życia), „tkała i przędła” 
4 Tamże, s. 11. Nie jest łatwo sformułować definicję milczenia. Najczęściej słowniki 
podają dość lakonicznie, że jest to „chwila, okres ciszy” i synonimicznie do ciszy jako 
„braku wszelkich odgłosów, hałasów; milczenia”. Ważna staje się więc etymologia 
słów, pozwalająca na precyzyjniejsze wyjaśnienia. Milczenie „łączy się z »miałki, dro-
bny«, »głuchy, cichy«”, natomiast cisza, „cichy zaświadczony od XV w. w znaczeniu 
»niegłośny«, co więcej, jego pierwotne znaczenie »prosty, równy« (»powolny, cichy«)
przybliża do przypuszczalnego znaczenia wyrazu milczenie”, tamże, s. 12-13. 
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(tj. kształtowała) trwanie, przygotowywała i przeprowadzała jednostkę 
w zaświaty, jak również wspierała ziemię i przyrodę w płodności i roz-
rodczości, porządkowała i stabilizowała tworzenie.  
Obrzędy rodzinne i doroczne, a także podejmowane w sferze 
codziennej zrytualizowane działania były w kulturze ludowej symbo-
licznie zbieżne, organizowane przez centralną w rites de passage fazę 
śmierci5. W wyobrażeniu magicznym „tamten świat” pojmowany był 
jako kraina transgresji i grozy, obszar „na opak”, miejsce mroczne, po-
nure, oddalone i niebezpieczne, modelowane za pomocą odwrotnych 
kategorii (lewy, cisza, dół, noc, księżyc, itp.), któremu jednak należało 
tu na ziemi poddać się i podporządkować. To przestrzeń wypełniona 
„grobową ciszą”, niedostępna, nieznana, obca, co wyraźnie ilustruje 
XIX-wieczna alegoria słowiańska: „Śmierć [...] choć przyjmuje dary,
nigdy nie je, nikt jej głosu nie słyszał, bo była to niemowa”6.
Nasze eksploracje naukowe, oparte na słowiańskim materiale 
źródłowym, rozpoczniemy w tym rozdziale od deszyfracji znaczeń za-
wartych w sylwetkach ludowych płaczek, obecnych w dwóch zdarze-
niach świątecznych w cyklu rodzinnym: na pogrzebie i na weselu7. 
W dalszej kolejności odwołamy się do kobiet, które naśladując boski akt 
stwórczy, „tkały i przędły (parabolicznie: kształtowały) życie człowieka 
i życie przyrody” poprzez codzienny, zwykły wysiłek i trud pracy. Na 
koniec przywołamy postacie „tancerek”, które metaforycznie i magicz-
nie kreowały urodzaj, pobudzały siły rozrodcze ziemi i natury, by płody 
i plony były udane i obfite. Tylko w ten sposób, w świadomości trady-
cyjnej, cyklicznie ustalone przez rytm wszechświata koło życia człowieka 
i przyrody mogło niezakłócenie trwać i funkcjonować.  
5 Wanda Drabik, Cztery pory życia (o współzależności obrzędów dorocznych i rodzin-
nych), „Polska Sztuka Ludowa”, 1990, nr 1, s. 15-30; Joanna Tokarska, Jerzy Sła-
womir Wasilewski, Magdalena Zmysłowska, Śmierć jako organizator kultury, „Etno-
grafia Polska” 1982, t. 26, z. 1, s. 79-114. 
6 Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Pokucie, t. 31, Warszawa 1963, s. 93 
7 O symbolicznej zbieżności pożegnania zmarłego i śmierci w obrzędowości weselnej 
zob. Katarzyna Łeńska-Bąk, Wesele i śmierć. Weselne pożegnanie i symbolika śmierci 
w tradycyjnych obrzędach weselnych, [w:] Problemy współczesnej tanatologii. Medycyna – 




Kto umie płakać 
- umie być człowiekiem
(Stare Dobre Małżeństwo) 
Tajemnica śmierci wpisana jest w istotę ludzkiej egzystencji, 
a myśl o niej występuje na wszystkich poziomach ludzkiego doświad-
czenia. To, z jednej strony zjawisko wstrząsające, wprawiające człowieka 
w stan osłupienia i zdezorientowania, a z drugiej, wzbudzające szacu-
nek, respekt, majestat, wobec którego jednostka okazuje się zupełnie 
bezsilna. Śmierć odsłania człowiekowi jego bezradność, niszcząc nie-
odwołalnie wszystkie jego marzenia i plany, także uświadamia osamot-
nienie. Wcześniej czy później każdy musi jej doświadczyć, zmierzyć się 
z tą nieubłagalną tajemniczą siłą8. Kontakt ze świętością w świecie myśli 
tradycyjnej możliwy był jedynie na terytorium sacrum. Dokonać się to 
mogło poprzez stworzenie odpowiednich warunków, odwołanie się do 
adekwatnych gestów czy stanów, odwzorowujących porządek zaświa-
tów. W sytuacji, w której trzeba było nawiązać porozumienie z trans-
cendencją (bóstwem, Bogiem, tamtym światem, duchami zmarłych), 
najważniejsze wydawało się zniesienie ludzkich warunków 
komunikacji, a stan osoby – „lidera”, przewodnika, pracującego nad 
spotkaniem z sacrum, musiał być pełen dramatyzmu i trwogi, 
uniesienia i powagi, oddania i poświęcenia9. „Trzeba przecież 
doprowadzić – jak zaznacza Piotr Kowalski – do destrukturalizacji 
porządku ekumeny, zawiesić całą zwyczajność, potoczność 
doświadczenia. Należy przygotować się na spotkanie z obcością i to 
najbardziej radykalną”10.  
8 Więcej na ten temat piszę w artykule: Wobec majestatu śmierci…. Struktury symbo-
liczne wybranych zachowań obrzędowych w polskim folklorze tradycyjnym, „Acta Albaru-
thenica, Rossica, Polonica. Беларусско-русско-польские аспекты языкознания, 
литературоведения и культуроведения”, Витебск 2006, s. 379-382; zob. również 
Zdzisław Kupisiński SVD, Śmierć jako wydarzenie eschatyczne. Zwyczaje, obrzędy 
i wierzenia pogrzebowe oraz zaduszkowe mieszkańców regionu opoczyńskiego 
i radomskiego, Lublin 2007, s. 13-14 i nast., także Zdzisław Kupisiński SVD, Aksjolo-
giczno-biblijne ujęcie śmierci, [w:] Problemy prawnicze i kanoniczne, red. ks. Sylwester 
Kasprzak, Lublin 2002, s. 127-142. 
9  Więcej o „liderach pogrzebowych” na podstawie etnograficznych badań terenowych, 
zob. Zdzisław Kupisiński SVD, Śmierć jako wydarzenie eschatyczne…, s. 135-140. 
10  Zob. Piotr Kowalski, Modlitwa i milczenie. Kilka zdarzeń z historii ciszy, [w:] Tenże, 
O jednorożcu, Wieczerniku i innych motywach mniej lub bardziej ważnych. Szkice z hi-
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W tradycyjnej kulturze ludowej takie przeświadczenia wyrażały 
się przede wszystkim w pogrzebowych zachowaniach obrzędowych, 
m.in. poprzez lamenty czy opłakiwania zmarłego, które symbolicznie 
rozgrywały się pomiędzy krzykiem a ciszą, płaczem a milczeniem11, 
brakiem głosu a modlitwą. Roch Sulima podkreśla: „krzyk, który decy-
duje o strukturze lamentu, jest nawiązaniem więzi z tym, co żywe. Mil-
czenie jest podtrzymywaniem więzi z tym, co umiera”12. W niektórych 
regionach (np. opoczyńskim, radomskim) osoby prowadzące modlitwy, 
wykonujące lamenty, zwane były powszechnie „śpiwokami/śpiworami”:
Nie każdy jednak mógł zostać takim przewodnikiem 
– zaznacza Zdzisław Kupisiński –
[...]. Jest to funkcja niezwykle odpowiedzialna. Niejednokrotnie urząd 
„śpiwora” przechodził z ojca na syna czy z matki na córkę. [...]. „Śpiwo-
rów” zapraszała rodzina, aby przygotowali umierającego na śmierć, 
przewodniczyli modlitwom przy umierającym, a później zmarłym. 
Funkcję tę pełnili zarówno mężczyźni, jak i kobiety. [...] za swoją posłu-
gę nie brali żadnego wynagrodzenia, uważając, „że skoro Pan Bóg doł 
mi taki głos i talynta, to muszę i innym posłużyć, a zmarłym w ostatni 
drodze”. W życiu prywatnym wyróżniali się na tle wiejskiej społeczności 
prawością, pobożnością, a nawet pewnymi formami ascezy13.  
Tak więc ludowy pogrzeb rozgrywał się między scenami milcze-
nia, ciszy, braku głosu, a rytualnym zgiełkiem, wrzawą, hałasem. Już 
w obliczu konania w wielu regionach Polski musiała panować cisza, tak 
storii kultury, Kraków 2007, s. 159; zob. również Ostap Sływyński, Milczenie jako in-
ność,… 
11  Por. Roch Sulima, Między płaczem a milczeniem, [w:] Tegoż, Słowo i etos. Szkice 
o kulturze, Kraków 1992. 
12  Tamże, s. 83. 
13  Zdzisław Kupisiński SVD, Śmierć jako wydarzenie eschatyczne…, s. 136-137. 
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jakby ludzkie głosy profanowały tę świętą chwilę. Nie wolno było nie 
tylko rozmawiać, zabraniano także szeptania i śpiewów14.  
Osobą pomagającą zmarłemu w opuszczeniu tego świata i do-
staniu się w zaświaty, przeprowadzającą go bezpiecznie i przewodzącą 
mu, w wielu regionach Polski, była kobieta. O niej, jako o zawodowej 
płaczce, mówią zwyczaje starożytnej Grecji czy Egiptu, ją „wybrała” 
kultura magiczna: „człowiek opłakujący, była nim w kulturze ludowej 
kobieta”15, ją też opisuje Stary Testament (Księga Jeremiasza, Lamentacje): 
To mówi Pan Zastępów: „Uwaga! 
Zawołajcie płaczki, aby przyszły,  
poślijcie po najroztropniejsze, 
by przybyły.  
Niech się spieszą  
i niech zaśpiewają nad nami pieśń żałobną, 
a łzy wytrysną z naszych oczu 
i woda popłynie z naszych powiek” 
(Jr 9, 16-17). 
Płacz, łzy, lament jako pewne reakcje graniczne i formy ekspre-
sji, w kulturze tradycyjnej odwzorowywały porządek zaświatowy i lo-
kowały się poza obszarem ludzkiego bytu, pełniły funkcję operatorów 
zmiany, mediatorów między dwoma odmiennymi porządkami. Symbo-
licznie oczyszczały i ochraniały inicjowane osoby. Łzy stanowiły ma-
giczny apotropeion, zabezpieczający uczestników obrzędu przed de-
strukcyjnymi mocami, wynikającymi z kontaktu ze sferą niebezpieczną. 
A jako „ochraniacz”, mogły pośredniczyć między światami, zapewniając 
zmarłemu niezakłócone niczym przejście do przestrzeni pozaziemskiej16.  
14  Anna Zadrożyńska, Światy, zaświaty. O tradycji świętowań w Polsce, Warszawa 2000, 
s. 262. Na temat symboliki milczenia piszę też w artykule: Pozasłowna komunikacja
w polskim folklorze tradycyjnym. Symbolika milczenia, [w:] Świat Słowian w języku
i kulturze, t. 7, red. Ewa Komorowska, Agnieszka Krzanowska, Szczecin 2006, 
s. 209-214. 
15  Roch Sulima, Między płaczem…, s. 83. 
16  Więcej o płaczu w tradycyjnej kulturze ludowej piszę w artykule: Sytuacje nakazanego 
płaczu w tradycyjnej kulturze ludowej. Gra znaczeń i symboli w słowiańskich zachowa-
niach obrzędowych, [w:] Świat Słowian w języku i kulturze V, red. Ewa Komorowska, 
Dorota Dziadosz, Szczecin 2004, s. 120-125. 
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Płacz, jak pisze Helmuth Plessner, „jest pewnego rodzaju udzie-
laniem odpowiedzi, w którą człowiek się włącza, jest w nią wewnętrznie 
zaangażowany, ujęty, poruszony, wstrząśnięty, poddaje się wewnętrznie, 
płacz go opanowuje, a on oddaje się procesowi płaczu”17. Rozważania te 
można odnieść do rytualnych zachowań żałobników czy płaczek. Za-
wodzące kobiety, w symboliczny sposób udzielały odpowiedzi zaświa-
tom, „prowadziły” z nimi dialog, zabiegały dla zmarłego o godne życie 
na tamtym świecie.  
Rytualny płacz i zawodzenia w słowiańskich obrzędach pogrze-
bowych słychać było kilkakrotnie. W Polsce, w Kieleckiem „zaraz po 
śmierci wybiega jedna z najbliższych krewnych przed dom i zaczyna 
łkać”18. Także na Pokuciu, przy układaniu ciała do trumny najczęściej 
„żona zawodziła płacze”, ale też i inne kobiety19. W Chełmskiem czy na 
Mazowszu płacz słychać było podczas wynoszenia trumny z domu, 
podczas drogi na cmentarz i na cmentarzu podczas opuszczania jej do 
ziemi: „gdy kapłan dał znak, że już czas wynieść trumnę, wrzawa, płacz 
i łkanie powiększyły się w tej chwili”, a gdy „wóz z ciałem ruszył, znów 
wzniósł się okrzyk żalu i pożegnania [...], niewiasty przytomne głośno 
płakały”; „na cmentarzu dopóty daje się słyszeć płacz i narzekanie, do-
póty trumny nie spuszczą do dołu i nie zasypią piaskiem”20. Wszystkie 
te zrytualizowane zachowania należy tłumaczyć przede wszystkim sym-
boliczno-magicznym znaczeniem pożegnania, jako odejścia na zawsze, 
przecięcia wszystkich więzi z opuszczanym światem oraz lękiem, obawą 
przed rozpoczynającym się innym, nieznanym życiem. Analogiczne 
zachowania płaczek potwierdzają teksty literackie. W Starej baśni Józef 
Ignacy Kraszewski dokładnie zarysował przebieg obrzędu pogrzebowe-
go, opisał czynności żony (Jagi) po stracie męża (Wisza) i zachowanie 
rytualnych żałobnic. Przytoczmy odpowiedni fragment: 
17  Helmuth Plessner, Śmiech i płacz. Badania nad granicami ludzkiego zachowania, 
tłum. Agata Zwolińska, Zbigniew Nerczuk, Kęty 2004, s. 122. 
18  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Kieleckie, t. 18, Poznań 1963, s. 63, Adam Fischer, 
Zwyczaje pogrzebowe ludu polskiego, Lwów 1921, s. 234-235. 
19  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Pokucie, t. 29, Poznań 1962, s. 215-216. 
20  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Chełmskie, t. 33, Poznań 1964, s. 181-182, Mazow-
sze, t. 27, Poznań 1964, s. 150; także zob. Roch Sulima, Między płaczem a milcze-
niem…, s. 81-82; por. też Adam Fischer, Zwyczaje…, s. 236. 
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Wśród ciszy lasów, z dala ten pochód żałobny słychać było. Szły pła-
cząc, rycząc [...], zawodząc, włosy rwąc z głowy, a puszcza jękiem rozle-
gała się daleko. Przodem szła stara Jaga, siwe włosy rozpuściwszy na ra-
miona, z rękami załamanymi, z zamkniętymi powiekami [...]. Lament 
ten, płacz i razem pieśń jękliwa wszystkich przejął smutkiem i grozą 
[...]. Stara Jaga ruszyła się za nią, płaczki tylko zostały na ziemi, zawo-
dząc [...]. Dalej płaczki z rozrzuconymi włosy, bijąc w dłonie, drapiąc 
twarze, śpiewały pieśni rzewne: »Odszedłeś od nas – wołały płaczki – 
nie ma cię panie, osierociłeś nas biednych. Poszedłeś, panie, do ojców 
twoich, do duchów jasnych, wojować z czarnymi duchy [...]«. Płaczki 
kołem otaczały zwłoki, pieśni ciągle zawodząc nowe i przeraźliwe wyda-
jąc jęki. [...]. Wśród jęków płaczek wniesiono na stos ciało [...], jęk 
wznosił się coraz przeraźliwszy21. 
W nakreślonych powyżej zrytualizowanych praktykach obrzę-
dowych: folklorowych i literackich, skuteczność płaczu została wzmoc-
niona „wykonawczynią” tej czynności, niewiastą, co już wiemy. Łzy 
wylewały głównie kobiety starsze, zamężne, choć zdarzały się sytuacje, 
kiedy płakały dziewczęta. Były to, jak podają zapiski terenowe, „najem-
ne płaczki pogrzebowe”22, które z racji wieku, życiowej mądrości, umie-
jętności potrafiły czynić to perfekcyjnie. Ich wiek, pewien autorytet, 
doświadczenie w wykonywaniu zadania (tu: płaczu) sprawiały, że zali-
czano je do kategorii osób wybranych, naznaczonych mediacyjnością. 
Stawały się przewodniczkami, które wypełniały swoje obowiązki, wy-
magające nietypowych właściwości, opierających się na cechach od-
miennych od zwyczajności (kontakt z transcendencją). Pozwalała im też 
na to ich bliskość z przyrodą, życie zgodne z prawami natury. Na uwagę 
zasługuje fakt otoczenia zmarłego kołem, a przez to oddzielenie go od 
reszty żałobników: „przedchrześcijańskie obrzędy Słowian często przy-
bierały formę koła, będąc przedmiotem kultu pogan”23. Powstawał 
21  Józef Ignacy Kraszewski, Stara baśń. Powieść z IX wieku, oprac. Wincenty Danek, 
Wrocław 1975, BN I 53, s. 120-122. 
22  Por. Adam Fischer, Zwyczaje…, s. 235-236; „w okolicach Drohiczyna i Mielnika był 
zwyczaj najmowania płaczki”, zob. Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, …., t. 33, s. 179.  
23  Wioleta Wenerska, Świat słowiański Starej baśni Józefa Ignacego Kraszewskiego, War-
szawa 2007, s. 109. 
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w ten sposób magiczny krąg zamknięty (magia Alkmeny), odgraniczają-
cy od reszty świata, odizolowujący od ludzi. 
Zwyczaj ostentacyjnego opłakiwania zmarłych znany był już 
w starożytnej Grecji i Egipcie, gdzie istniała profesja zawodowych pła-
czek. Miały one głośno płakać, zawodzić, wyrywać włosy z głowy, rwać 
i szarpać odzienie, uderzać się po głowach, wstawać i siadać, bić się 
w piersi, kiwać głową i całym ciałem24, słowem czynić hałas w obliczu 
wiecznej ciszy – śmierci, ale nie mówić. Ich pojawienie się zawsze okre-
ślało wyjątkowość i szczególność sytuacji, a stosowane gesty stawały się 
wymowne, nacechowane symbolicznymi sensami. Włosy, szczególnie 
długie i rozpuszczone, związane z chtonizmem, traktowane były 
w kulturze magicznej jako nośnik pozaziemskich sił, element przynale-
żący zaświatom, wskazujący na rezygnację z normalności, zwykłości25, 
podkreślający związek z pierwotną dziką mocą, chaosem natury, stawały 
się również symbolami śmierci. Mogły też stanowić w tej sytuacji rodzaj 
ofiary dla zmarłego, którego niekiedy przykrywano kosmykami26. Dla-
tego Jaga, nie bez powodu, w literackiej tkance powieściowej, rozpuściła 
siwe włosy. Lament, zawodzenie, jęki, to z fenomenologicznego punktu 
objaw międzyosobowej zależności, ale również znak bycia z drugim 
człowiekiem, przy drugim człowieku27. Uderzanie się w piersi to z per-
spektywy chrześcijańskiej gest pokuty i zadośćuczynienia, żal za popeł-
nione grzechy. Rwanie i szarpanie odzienia to symboliczne znaki de-
strukcji, niszczenia, nieuporządkowania, chaosu.   
Również w tradycyjnej kulturze słowiańskiej odnajdujemy po-
dobne zachowania płaczek, gdzie narzekanie i wylewanie łez były zabie-
gami powszechnymi. Etnografowie przypuszczają nawet, iż dawniej, 
„w prehistorii”, istniały łzawnice, czyli specjalne naczynia, do których 
24  Por. Michael Kerrigan, Historia śmierci. Zwyczaje i rytuały pogrzebowe od starożytności 
do czasów współczesnych, tłum. Sławomir Klimkiewicz, Warszawa 2009, s. 65; por. też 
Alfonso M. di Nola, Tryumf śmierci. Antropologia żałoby, red. Monika Woźniak, 
tłum. różne, Kraków 2006, s. 122, por. również Salima Ikram, Śmierć i pogrzeb w sta-
rożytnym Egipcie, tłum. Joanna Aksamit, Warszawa 2004, s. 150. 
25  Por. Alfonso M. di Nola, Tryumf śmierci…, s. 128. 
26  Tamże, s. 128. Zanotowano też zwyczaj, że kobiety goliły sobie włosy i przywiązywa-
ły je do zwłok zmarłego, por. tamże, s. 128. 
27  Por. Roch Sulima, Między płaczem a milczeniem…, s. 83. 
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zbierano łzy płaczących kobiet i wkładano je do grobu zmarłego28. 
W okolicach Żarek, Siewierza i Pilicy po śmierci członka rodziny, 
krewna wybiegała na drogę i biegnąc przez wieś, zawodziła: „O rety, 
rety, Matko Boska Częstochowska, hu, hu, hu”. Wywołane głośnym 
płaczem inne krewniaczki i sąsiadki wybiegały na progi swoich do-
mostw i głośno krzyczały, ryczały, łkały, gestykulując nierzadko ręko-
ma29. Na Ukrainie natomiast, kto głośniej i silniej opłakiwał zmarłego, 
a więc czynił więcej hałasu, robił tym większe wrażenie30.  
Emblematyczne sensy niesie za sobą komunikacja gestyczna za-
wodzących i lamentujących żałobnic. Wykonywane bowiem przez nie 
wszelkie czynności, ruchy i działania lokowały je i całą gromadę, spo-
łeczność poza sferą Kultury, z daleka od znanego, bezpiecznego i upo-
rządkowanego świata. Na moment przywracany zostawał stan dzikości, 
nieładu. Poza tym, czyny te stanowiły dodatkowo skonwencjonalizowa-
ne znaki rozpaczy, żałoby, zbiorowej martyrologii. Nie bez znaczenia 
były lamenty, łkania, wycia. To rodzaje bezsłownych skarg, żalów, 
boleści, nawet pewnej pretensji, przybierające charakter form stereoty-
powych, wygłaszanych z pamięci, spontanicznie i automatycznie, bo-
wiem żałobnice „z urzędu niby są do tego nawykłe”31. Ich zadania pełni-
ły również rolę rytualnego bezsłownego na ogół dialogu ze zmarłym, 
należały do pogrzebowego scenariusza. 
Ta szczególna rola niewiast w światopoglądzie magicznym, co 
już wiemy, wiązała się z przypisywanymi im związkami z życiem 
i śmiercią jednocześnie, uprawnieniami, jakie dawała im płeć. To one 
miały w swoim czasie przywilej wydawania na świat dziecka, dlatego też 
teraz powinny wskazywać drogę zmarłym, pomagać im (poprzez płacz) 
w opuszczeniu miejsca na ziemi32. Pełniły więc funkcję przewodnika 
z jednej rzeczywistości do drugiej: „człowiek opłakujący, [...] to ktoś 
przeprowadzający wspólnotę w inny wymiar”33. Zawodzące i szlochające 
28  Por. Adam Fischer, Zwyczaje…, s. 233. 
29  Tamże, s. 234. 
30  Tamże, s. 237. 
31  Aleksander Brückner, Dzieje kultury polskiej, t. 1, Kraków 1930, (reprint 1991),  
s. 119. 
32  Por. Michael Kerrigan, Historia śmierci…, s. 142. 
33  Por. Roch Sulima, Między płaczem a milczeniem…, s. 83. 
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w kondukcie pogrzebowym kobiety tworzyły symboliczny „obraz drogi 
płaczu”. Swoim zachowaniem potwierdzały obecność śmierci w danej 
rodzinie, społeczności lokalnej, wsi. O takich niewiastach wspomina 
Święty Łukasz w Ewangelii (Droga Krzyżowa Chrystusa): „A szło za 
Nim mnóstwo ludu, także kobiet, które zawodziły i płakały nad Nim” 
(Łk. 23, 27). Swoją płcią wpisywały się w kulturową triadę:  
głos, krzyk = życie – płacz, lament = bycie pomiędzy – milczenie, brak 
głosu = śmierć 
Znajdowanie się w fazie liminalnej, a więc pomiędzy – a niepo-
chowany jeszcze zmarły i jego żałobnicy właśnie w tej fazie się znajdo-
wali – było, jak wiemy, bardzo niebezpieczne i wymagało poza rygory-
stycznym przestrzeganiem wszelkich czynności, także i specjalnie przy-
gotowanych do tego osób, uprawomocnionych do kontaktu z sacrum.  
Rytualne płaczki, zawodzące i wylewające łzy, możemy również 
odnaleźć w tradycyjnej obrzędowości weselnej, w której symbolika 
śmierci, wyrażanej różnorodnie, obecna była na wielu etapach tej uro-
czystości. Dla świadomości magicznej akt złączenia dwojga ludzi i roz-
poczęcie przez nich wspólnego życia należał do najstaranniej pielęgno-
wanego zespołu zachowań, posiadał sakralno-magiczne sensy i ukierun-
kowany był na bezpieczne osiągnięcie nowego statusu przez młodych 
oraz przyznania im prawa do prokreacji. Tak więc wszystkie zabiegi, 
gesty i słowa nastawione były na stwarzanie i budowanie pozytywnych 
relacji z transcendencją, by w ten sposób zapewnić młodym pomyślne 
i udane życie. Do szeregu zrytualizowanych praktyk należy zaliczyć 
również te, związane z płaczem kobiet. 
Płacz pojawiał się w wielu działaniach podejmowanych podczas 
ludowych zaślubin, płakała nie tylko wychodząca za mąż panna, ale 
również jej matka, swatka czy druhny. Już na zaręczynach, w Lubel-
skiem chowającą się za piecem dziewczynę „rodzice lub krewni wyciąga-
ją [...] i otworzywszy drzwi do chaty wyprowadzają ją na próg pomie-
szaną i zapłakaną”34. Podobnie, podczas licznych przygotowań do wese-
la, zgromadzone w chacie młodej drużki, śpiewały:  
34  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Lubelskie, t. 16, Kraków 1962, s. 139. 
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czemu Marysiu nie płaczesz, o Łado 
pono ty żalu nimajesz, o Łado!35.  
W Krakowskiem i w Radomskiem płacz towarzyszył błogosła-
wieństwu: „płacze i lamentuje bolejąca matka, że dom jej będzie osiero-
cony, że dziecko traci [...]. Lamentom matki wtóruje głośnym płaczem 
córka”36. Sam gest dobrych życzeń i żegnania znakiem krzyża dzieci, 
którzy „padli do nóg rodzicom” wzmacniał zrytualizowane zachowanie 
„pełne płaczu, smutku, łkania”37. Przy wyjeździe do świątyni, rozżalona 
stratą córki matka zawodziła, ubolewała „na głos płakała”38. Zdarzał się 
też płacz w czasie wyjścia do ślubu, przy przeprosinach39, a nawet 
w kulminacyjnym momencie wydarzenia – przy rozplataniu warkocza 
i podczas oczepin. W Krakowskiem „wśród płaczu pani młodej, żegna-
jącej łzami chwile swobody i szczęścia dziewczęcego, nielitościwe kumy 
ucinają jej warkocz, który traci na znak utraconej wolności”40. Na Ku-
jawach natomiast przy zdejmowaniu wianka i zakładaniu czepca śpie-
wano pieśń:  
Siadajże, siadaj moje kochanie 
Nic nie pomoże twoje płakanie. 
Jeśliby panna tego nie uczyniła, uchodziłaby w społeczności lo-
kalnej za „bezwstydną” dziewczynę41. 
Płacze kobiet przywoływały w obrzędowości weselnej symbolikę 
rytualnej śmierci młodej, stawały się skonwencjonalizowanymi znakami 
manifestowanego żalu. Warto tu dodać, że naruszenie tego nakazu, czyli 
brak płaczu na wyznaczonych etapach, miał swoją eksplikację na po-
ziomie interpretacji emicznych. Na przykład w Czechach panna młoda, 
35  Tamże, s. 237. 
36  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Krakowskie, t. 6, Kraków 1963, s. 18. 
37  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Radomskie, t. 20, Poznań 1964, s. 198. 
38  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, t. 16…, s. 145. 
39  Zob. Urszula Majer-Baranowska, Stereotyp językowy „płaczu” w polszczyźnie ludowej, 
„Etnolingwistyka” 1988, nr 1, s. 115. 
40  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie…, t. 6, s. 85. 
41  Zob. Zbigniew Kuchowicz, Obyczaje staropolskie XVII-XVIII wieku, Łódź 1975, 
s. 193; Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Kujawy, t. 3, Kraków 1962, s. 266. 
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która się śmiała, wkrótce miała umrzeć. W Niemczech zaś młoda, która 
nie płakała przed ołtarzem, na pewno będzie płakała w życiu małżeń-
skim42. 
Chwilom przełomowym rozgrywającym się w cyklu rodzinnym 
(też dorocznym) zawsze towarzyszyły obrzędowe czynności, w których 
dominował hałas lub cisza. Poprzez różne gesty czy reakcje, wpisujące 
się w te płaszczyzny, zabiegano o ochronę przed agresją złych mocy 
i czyhającym zagrożeniem dla inicjowanych osób (młodych, zmarłego) 
oraz wszystkich uczestników danego obrzędu. Wylewanie łez w obu 
przytoczonych zdarzeniach należy tłumaczyć symboliczną i egzysten-
cjalną tożsamością z każdym żegnaniem (pożegnanie odchodzącej córki, 
pożegnanie zmarłego), ale również przecięciem więzi z dotychczaso-
wym, bezpiecznym, swoim, a teraz opuszczanym światem i lękiem 
powstającym przy przekraczaniu granicy, obawą przed rozpoczynającym 
się innym, nieznanym życiem (czy to w nowym domu u męża, czy 
w zaświatach)43. Bo jak podkreśla Roch Sulima: „Opłakiwanie jest prze-
cież niczym innym, jak »powiadamianiem« wspólnoty o zmianie, o jej 
»przeistoczeniu«, o naruszeniu biologicznej równowagi”44, w którym 
kobieta brała na siebie realną misję przeprowadzenia wspólnoty „na 
drugą stronę”, „misję odtworzenia i poznania tego, co nieznane i nie-
pewne, osłonięte tajemnicą istnienia i nieistnienia”45. 
Dziewczę przędzie, Pan Bóg nitki daje 
(przysłowie ludowe)46 
W perspektywie "kobiecych" (feministycznych) uwarunkowań 
antropologicznych (folklorystycznych) płaczkę można rozpatrywać na 
wspólnej płaszczyźnie interpretacyjnej z tkaczką, prządką, a więc z ob-
42  Zob. Henryk Biegeleisen, Wesele, Lwów 1928, s. 126-127. 
43  Katarzyna Łeńska-Bąk, Wesele i śmierć..., s. 251-265. 
44  Roch Sulima, Między płaczem a milczeniem …., s. 81. 
45  Tamże, s. 83. 
46  Cyt. za: Agnieszka Gołębiowska-Suchorska, „Dziewczę przędzie, Pan Bóg nitki daje”. 
O spójności ludowej wizji świata, Bydgoszcz 2011, s. 7. 
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rzędowo aktywną kobietą, której czynności (tkanie, przędzenie) o poza-
ziemskim rodowodzie, powtarzają boski akt stwarzania, powoływania 
do istnienia. Nasze dociekania badawcze odniesiemy w rozdziale do 
słowiańskich tradycyjnych codziennych działań kobiecych, choć nie-
zbędne będą też poszukiwania i konteksty literackie czy malarskie. 
Wszystkie ludowe przekazy ajtiologiczne opowiadają o tym, że 
na początku był Stwórca, którego dziełem są: niebo, ziemia, słońce, 
księżyc, piekło, potem człowiek, zwierzęta i rośliny, miasta i reszta47. 
W tradycyjnej świadomości mitycznej Słowian istniały dwie koncepcje 
aktu stworzenia świata: kreacja poprzez siew (ziarno)48 i tkanie (nici). 
Według legendy apokryficznej Słowian Południowych, formowanie 
świata poprzez tkanie, funkcjonujące również w obrzędowym folklorze 
słownym, ilustruje jak Bóg uczył mężczyznę orki, a kobietę tkania:  
pewna kobieta tkała płótno. Tkając, przewlekała czółenko, za każdym 
razem odcinała nitkę i z powrotem zaczynała z tej samej strony. Widząc 
to, Pan Bóg rzekł do niej: „Kobieto, nie tak się tka! Naciśnij podnóżek, 
przeciągnij czółenko przez osnowę i nie ucinaj nitki, tylko drugim pod-
nóżkiem opuść płochę, a potem znowu przeciągnij czółenko!” – i tak 
nauczył ją tkać49. 
Dorothea Forstner, przywołując świat symboliki chrześcijańskiej 
potwierdza analogiczne działania Boga. Pisze:  
na starochrześcijańskich sarkofagach kamiennych, często bogato ozdo-
bionych scenami biblijnymi, rzeźbiarze przedstawiają obowiązek pracy, 
47  Dorota Simonides, Dlaczego drzewa przestały mówić. Ludowa wizja świata, Opole 
2010, s. 14. 
48  Ludowa wizja stworzenia świata i człowieka, oparta jest na binarnych opozycjach, 
zob. Joanna i Ryszard Tomiccy, Drzewo życia. Ludowa wizja świata i człowieka, War-
szawa 1975, także Ryszard Tomicki, Słowiański mit kosmogoniczny, „Etnografia Pol-
ska” 1976, z. 1, s. 47-97. Siewną koncepcję stworzenia omawia szeroko książka Do-
nata Niewiadomskiego, Orka i siew. O ludowych wyobrażeniach agrarnych, Lublin 
1999. 
49  Zob. Jak Pan Bóg przeklął kobietę i jej pracę, [w:] Apokryfy i legendy starotestamentowe 
Słowian Południowych, red. Georgi Minczew, Małgorzata Skowronek, Kraków 2006, 
s. 276 (tłum. legendy Agata Kawecka, legenda z terytorium Serbii). 
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który Bóg nałożył na pierwszego człowieka w ten sposób, że przydają 
Adamowi wiązkę kłosów jako symbol pracy na roli, Ewie zaś jagniątko, 
będące aluzją do obowiązku przędzenia wełny, który spoczywa na ko-
biecie50.  




pośrodku ma dołek 
aby weń wbić kołek. 
[kądziel] 
Siedzi panna w bruździe, 
trzyma konia na uździe, 
konik chodzi bockiem 
panna mruzy ockiem 
[kołowrotek] 51 
oraz paremiologiczne: „nie przystoi mężowi kądziel, a białogłowie 
miecz”52.  
Warto odnotować, że w licznych ludowych adaptacjach Biblii 
(w tym tych, które dotyczą stworzenia świata i człowieka) szczególny 
nacisk położony został na mediacyjność zdarzeń, miejsc, ludzi z pogra-
50  Dorothea Forstner, Świat symboliki chrześcijańskiej, tłum. Wanda Zakrzewska i inni, 
Warszawa 1990, s. 403. W języku chrześcijaństwa przędzenie i tkanie stają się „obra-
zem stwórczego działania Boga w cudownym ukształtowaniu natury”. Ponadto 
o przędzeniu jako głównym zajęciu kobiety w starożytności przypominają też niektó-
re dawne płyty nagrobkowe, na których zmarłą określa się jako prządkę wełny, por.
tamże, s. 403 oraz Psalm 139 (13): 
„Ty bowiem utworzyłeś moje nerki, 
Ty utkałeś mnie w łonie mej matki”. 
51  Polskie zagadki ludowe, oprac. Sławomir Folfasiński, Warszawa 1975, s. 112; Jan 
Mirosław Kasjan, Polska zagadka ludowa, Wrocław 1983, s. 24. 
52  Nowa księga przysłów i wyrażeń przysłowiowych polskich, red. Julian Krzyżanowski, 
Warszawa 1970, t. 2, s. 52. 
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nicza światów, pośredników między odrębnymi kategoriami bytów czy 
odmiennymi porządkami. Można w nich obserwować wykorzystanie 
symboliki dawnego myślenia mitycznego do wyrażania relacji między 
chrześcijańskim sacrum i profanum53.  
W niektórych kulturach słowiańskich, na przykład rosyjskiej, 
znany jest tzw. rzemieślniczy model kosmogoniczny54, zgodnie z którym 
proces tworzenia świata przedstawiany był jako przejście od chaosu do 
porządku na podobieństwo przemiany bezkształtnego tworzywa (gliny, 
ciasta, nici) w formę (garnek, chleb, tkanina). Tak więc z aktem two-
rzenia łączyły się symboliczne czynności, jak snucie nici i tkanie płótna. 
W „bogatej rosyjskiej tradycji ludowej – podkreśla Agnieszka Gołębiow-
ska-Suchorska – zachowały się obrazy i motywy będące reliktami mitu, 
według którego akt stworzenia Kosmosu przebiegał analogicznie do 
procesu produkcji odzieży”55. 
 Tkanie i przędzenie jako czynności sakralne, nawiązujące też do 
mitologicznej idei losu (snucie nici), nasuwają jednoznaczne skojarzenia 
ze starożytnymi rzymskimi Parkami czy greckimi Mojrami, boginiami 
ludzkiego przeznaczenia, które przędły nić żywota i przecinały ją 
w chwili śmierci. Ale obraz nici życia często pojawia się też w Piśmie 
Świętym. Król Ezechiasz skarży się na łożu boleści:  
Zwijam jak tkacz moje życie 
On mnie odcina od nici 
 (Iz 38; 12). 
podobnie Hiob: 
53  Por. więcej Magdalena Zowczak, Biblia ludowa. Interpretacje wątków biblijnych 
w kulturze ludowej, Wrocław 2000, s. 484 i inne. 
54  Русский праздник: праздники и обряды народного земледельческого календаря. 
Иллюстрированная энциклопедия, ред. И.И. Шангина, Санкт-Петербург 2011, 
c. 509. 
55  Szerzej zob. Agnieszka Gołębiowska-Suchorska, „Dziewczę przędzie, Pan Bóg nitki 
daje”…, s. 27 i nast. O wykorzystaniu nitki w zaklęciach-zamówieniach, stosowanych 
w przypadku chorób, zob. Urszula Wójcicka, Motyw nitki w dawnych ruskich zaklę-
ciach-zamawianiach, „Slavia Orientalis” 1998, nr 3, s. 379-384. 
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Czas leci jak tkackie czółenko 
 (Hi 7; 6). 
Te trzy starożytne moce kobiece, wszechwładne istoty, bóstwa lunarne, 
połączone z księżycem, prawdopodobnie wcześniej były bóstwami na-
rodzin56. Pierwotnie, jak podają badacze, pojęcie mojra od grec. moíra 
oznaczało „cząstkę”, „udział”, „przydział”, „przeznaczenie” i „los” – 
wszystko to odnosi się do inicjacji indywidualnego życia. Ale moíra 
może też oznaczać „fazę” księżyca57. Potwierdzają te uwagi słowa Plato-
na, który w Państwie (księga X) tak pisze:  
Jeszcze inne trzy postacie kobiece siedzą naokoło w równych odstępach, 
a każda ma swój tron: to Mojry, córki Konieczności, w białych suk-
niach, a przepaski mają na głowach. Lachesis, Kloto, Atropos śpiewają 
zgodnie z Syrenami. Lachesis o przeszłości, Kloto, o tym, co jest, Atro-
pos o tym, co będzie. Kloto od czasu do czasu dotyka prawą ręką ze-
wnętrznego kręgu wrzeciona i przyśpiesza jego ruch obrotowy, tak samo 
Antropos lewą ręką popycha kręgi wewnętrzne. A Lachesis jedną i drugą 
ręką dotyka chwilami to jednych, to drugich58. 
Analogiczne sensy przywołuje Wielka Matka z epoki matriarcha-
tu, która jawiła się w tej kulturze jako Bogini Przeznaczenia, tkająca losy 
wszystkiego, co żyje. Jak podkreśla Erich Neumann, w nawiązaniu do 
fenomenologii archetypu: 
Pierwotne misterium przędzenia i tkania przeżywane było w formie pro-
jekcji na przędącą i tkającą nici przeznaczenia Wielką Matkę, niezależnie 
od tego, czy to właśnie ona była Wielką Prządką, czy też – jak to się czę-
sto zdarza – jawiła się w lunarnej trójcy [...]. A zatem egipskie wielkie 
boginie są – jak u Greków, Germanów i Majów – prządkami – ponie-
waż zaś »rzeczywistość« jest tym, co zdołają one uprząść, wszystkie for-
my aktywności w rodzaju plecenia, tkania, zadzierzgiwania, zawiązywa-
56  Por. Mircea Eliade, Traktat o historii religii, tłum. Jan Wierusz Kowalski, Warszawa 
     2009, s. 191. 
57  Władysław Kopaliński, Encyklopedia „drugiej płci” wszystko o kobietach, Warszawa 2006,
     s. 318, Nina Gładziuk, Omphalos czyli pępek świata:  płeć jako problem w filozofii politycznej  
     Greków, Warszawa 1997, s. 66.
 58  Platon, Państwo, wstęp Władysław Witwicki, Warszawa 2010, s. 435. 
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nia, są określającymi los czynami kobiecości, której natura – polega na 
tym, by być wielką Prządką i Tkaczką59. 
Wielka Matka jako prządka nie tylko życie ludzkie przędła, ale 
również los świata, jego mroki, światło.  
Z tkaczką niewątpliwie kojarzy się postać greckiej księżniczki 
Arachne, mistrzyni tkania i haftowania, która zwyciężyła w tkackim 
pojedynku z Ateną. Rozgniewana bogini podarła jej dzieło. Arachne 
z rozpaczy popełniła samobójstwo. Atenie żal się zrobiło dziewczyny, 
dlatego przywróciła jej życie, jednak nie pod postacią człowieka, ale 
pająka. Przemiana w pająka – zauważa Kazimiera Szczuka – „jest wyra-
zistą transfiguracją kobiety-twórczyni w kobietę-naturę, już pozbawioną 
głosu”60. Dodajmy, że w naukach biologicznych występuje gatunek 
dużego pająka zwanego prządka olbrzymia, który tka sieci o powierzchni 
często powyżej metra kwadratowego. Są one tak solidne, że w niektó-
rych krajach używano ich do łowienia ryb. Nierzadko w sieci tych pają-
ków złapane zostają ptaki lub inne małe kręgowce61. 
Warto zauważyć, że księżyc, jak zaznacza Mircea Eliade, powią-
zany z kobietą, jej płodnością, a także zmarłymi, był w wielu wierze-
niach tym „który w postaci bóstwa utkał los ludzi”, w mitach różnych 
ludów występuje jako olbrzymi pająk:  
albowiem »tkać« oznacza nie tylko predestynować kogoś (w płaszczyźnie 
antropologicznej) lub połączyć w jedno różnorodne rzeczywistości 
(w płaszczyźnie kosmologicznej), ale również »tworzyć«, wyjść z własnej 
substancji – tak jak to czyni pająk, gdy snuje z własnej substancji paję-
czynę62.  
59  Erich Neumann, Wielka Matka. Fenomenologia kobiecości. Kształtowanie nieświado-
mości, tłum. Robert Reszke, Warszawa 2008, s. 232. 
60  Por. Kazimiera Szczuka, Prządki, tkaczki, pająki. Uwagi o twórczości kobiet, [w:] Taż, 
Kopciuszek, Frankenstein i inne. Feminizm wobec mitu, Kraków 2001, s. 33. 
61  Barbara Baehr,  Martin Baehr, Jaki to pająk?, tłum. Izabela Hajdamowicz,Warszawa
2008, s. 123. 
62  Por. Mircea Eliade, Traktat…, s. 190-191. W mitach północnoamerykańskich 
Indian Hopi postać boga stwórcy jest żeńska, to pająk, zwany Pani Pająk lub Babka 
Pająk, co oznacza, że jest on wspólnym przodkiem wszystkich istot ludzkich. Babka 
Pająk, zgodnie z rytuałami inicjacji, przekształca owady w zwierzęta, mające kości, 
skórę i futro, potem zamienia zwierzęta w ludzi. Kończy swoje dzieło ucząc ludzi 
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W folklorze słowiańskim księżyc zwany jest do dziś miesiącem, 
natomiast w folklorze niektórych krajów Europy „dotychczas jest on 
jeszcze prządką”63. W mitologii islandzkiej jedna z sióstr nosi imię 
Urd(r) czyli Wyrd, co oznacza „odsłaniająca, rozwijająca życie”64, od 
indoeuropejskiego czasownika „uert” – „obracać, kręcić”65.  
Pozostając przy związkach tkania z księżycem trzeba dodać za Je-
rzym Sławomirem Wasilewskim, że czynność ta, „jest dobrym sposo-
bem wizualizacji idei czasu, stąd zapewne w motywach mitologicznych 
jej związek z księżycem – miernikiem upływu czasu”. Badacz potwier-
dza Eliadowskie powiązania miesiąca z pierwszym tkaczem-pająkiem, 
który „uruchomił bieg czasu na ziemi”, dlatego proponuje aby tkanie 
(z nim związane zakazy) umieścić właśnie w jego związkach z danym 
czasem. Pisze: „Warto więc zaryzykować przyjęcie takiej właśnie, bar-
dziej ogólnej, interpretacji tego działania i jego pozycji w systemie mi-
tycznych wyobrażeń o działaniach kulturowych”66. 
Odpowiednikiem antycznych bogiń były w tradycyjnych wie-
rzeniach słowiańskich rodzanice, niewielkie bóstwa żeńskie, które zaraz 
po urodzeniu dziecka rozstrzygały o jego losie. Występowały zazwyczaj 
po trzy. Związane były również z innym bóstwem – Dolą67. Pochodzą-
cym z ludowej religijności, ważnym dla naszych rozważań, jest też staro-
ruskie bóstwo żeńskie, zwane Mokosza, spokrewnione z „matką ziemi 
wilgotnej”. U Słowian Wschodnich opiekowała się ona sferą zajęć ko-
biecych: strzyżeniem owiec, przędzeniem lnu, aktywnością seksualną68. 
Nazwa nie jest do końca jasna, „próbowano ją wywodzić z języka sło-
wiańskiego (od mok „moczyć”), z sanskryckiego makhá „szlachetny, 
sztuki tkania i wyplatania koszyków, zob. Giorgio P. Panini, Mitologia. Atlas, tłum. 
Jerzy Ciechanowicz, Janusz Stępniewski, Warszawa 1996, s. 30. 
63  Por. Kazimiera Szczuka, Prządki, tkaczki, pająki.., s. 30, por. Nina Gładziuk, 
Omphalos…, s. 66. 
64  Por. Brian Bates, Zapomniana mądrość wyrdu, tłum. Lidia Rafa, Warszawa 2000, 
s. 84. 
65  Por. Mircea Eliade, Traktat…, s. 191. 
66  Jerzy Sławomir Wasilewski, Tabu, Warszawa 2010, s. 342. Autor podaje liczne 
przykłady zaczerpnięte z folkloru dotyczące zakazów szycia, tkania, przędzenia, mo-
tania nici, zob. tamże, s. 338-343. 
67  Aleksander Gieysztor, Mitologia Słowian, Warszawa 1986, s. 157. 
68  Tamże, s. 154. 
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bogaty”), a także łączyć z nazwą fińskiego plemienia Moksza”69. Jeszcze 
inna etymologia sięga do „buddyjskiego określenia moksza, dotyczącego 
ostatniej fazy życiowej aktywności, a słowo to oznacza »sztukę umiera-
nia«, »wyzwolenie«”70. W folklorze Słowian Mokosza występowała do 
XX wieku. Przybierała postać kobiety z długimi, rozpuszczonymi wło-
sami, wielką głową i długimi rękami. Obchodziła nocami izby i przędła 
przy opuszczonych kołowrotkach71. Na północy Rosji pokazywano ją 
jako niewidomą prządkę, bliską innej słowiańskiej bogini, Paraskiewie, 
zwanej też Piatnicą (personifikacja piątku jako dnia mającego wraz 
z niedzielą swój sakralny charakter), a u Słowian Południowych Petce, 
odpowiedzialnej za zbiory i chroniącej przed suszą72. Borys Rybakow 
widzi w imieniu Mokoszy dwa człony: „indoeuropejski ma, czyli „mat-
ka” i ksz, czyli „kosz”, co w języku starocerkiewnosłowiańskim miałoby 
oznaczać żniwa, pokłosy, Matkę Dobrego Urodzaju”73. 
Kult Piatnicy, jak zaznacza Borys Uspieński, 
na Rusi był szeroko rozpowszechniony i sięgał korzeni pogańskich [...], 
związany był z kultem niedzieli i kultem Mokoszy [...], na Ukrainie 
Pjatnica może być zaliczana do rusałek [...], ludowy odbiór Pjatnicy łą-
czy się z nią jako z »wodną i ziemną mateczką«”. O związkach Piatnicy 
i Mokoszy świadczą też „specjalne ludowe zakazy nakładane na przę-
dzenie w piątek i niedzielę. W legendach ukraińskich »Pjatnica chodzi 
po wsiach cała pokłuta igłami i powykręcana wrzecionami, a św. Nie-
dziela zapewnia prządki, że przędą nie len, lecz jej włosy i wskazuje przy 
tym na swój poszarpany warkocz«”74.  
69  Zob. Bogowie, demony, herosi. Leksykon, red. Zbigniew Pasek, Kraków 1996, s. 270; 
Jerzy Strzelczyk, Mity, podania i wierzenia dawnych Słowian, Poznań 2008, s. 130-
131. 
70  Anna Kohli, Trzy kolory bogini, Kraków 2007, s. 188. 
71  Zob. Andrzej Szyjewski, Religia Słowian, Kraków 2010, s. 128. 
72  Więcej o kulcie świętej, zob. Jan Stradomski, Święta Paraskiewa (Petka) w literaturze, 
kulturze i duchowości Słowian południowych i wschodnich, [w:] Święci w kulturze i du-
chowości dawnej i współczesnej Europy, red. Wanda Stępniak-Minczewa, Zdzisław 
J. Kijas, Kraków 1999, s. 83-93. 
73  Cyt. za: Anna Kohli, Trzy kolory…, s. 188. 
74  Borys A. Uspieński, Kult św. Mikołaja na Rusi, tłum. różne, Lublin 1985, s. 200, 
203. 
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Z nieposłusznymi tkaczkami, naruszającymi owe zakazy (przę-
dzenia, snucia, tkania) bogini postępowała bardzo okrutnie: zdzierała 
z nich skórę i wieszała ją na krosnach, prządkom zaś plątała palce i kłuła 
ciało do krwi wrzecionem, odbierała wzrok i nie pomagała w czasie 
porodu75. Warto zauważyć też, że w folklorze rosyjskim występuje wą-
tek baśniowy, kiedy Mikołaj pomaga wykonać pracę, którą nałożyła 
Piatnica: uprząść przędzę w ciągu jednego dnia (o przędzeniu/tkaniu 
w ciągu jednego dnia/nocy poniżej). Jako patronce kobiet składano jej 
ofiary z tkaniny, przędzy, nici czy sierści, do niej też adresowano modli-
twy o pomoc w zamążpójściu i przy porodzie. Także w ludowych zakli-
naniach i przysięgach kobiet jest ona wymieniana76. Ciekawą etymolo-
gię podają badacze rosyjscy, wywodząc imię Piatnicy „od białoruskiego 
patnìca w znaczeniu »siła nieczysta« czy Mokoszy od wielkoruskiego 
mokoša – »duch nieczysty«”77. 
O tym, że przywoływane kategorie żeńskiej aktywności obrzę-
dowej (codziennej) – przędzenie, tkanie – posiadały w tradycyjnej kul-
turze ludowej boski rodowód, świadczą nie tylko liczne związki z Mo-
koszą, czy Piatnicą, ale też podobieństwo czynności kobiet z ludowym 
wyobrażeniem działania Maryi. Godny odnotowania jest tu fakt wystę-
powania mało znanego i zbadanego motywu, zarówno w literaturze, 
sztuce, jak i w folklorze – Maryi tkającej szatę dla Jezusa.  
Inspiracją do jego powstania była średniowieczna legenda apo-
kryficzna, związana z życiem Marii, która jeszcze przed zwiastowaniem 
zajmowała się przędzeniem. W Protoewangelii Jakuba czytamy: „I rzekł 
kapłan: »Ciągnijcie tu losy, która będzie przędła złoto, i azbest, i len, 
i jedwab, błękit, szkarłat, i prawdziwą purpurę«. I Maryja wylosowała 
prawdziwą purpurę i szkarłat. I wziąwszy je odeszła do swego domu. 
75  Русский праздник…,  c. 364-373. 
76  Borys A. Uspieński, Kult św. Mikołaja…, s. 202. Uspieński podaje jako przykład 
Puszkinowską Pannę włościankę, zob. Aleksander Puszkin, Panna włościanka, War-
szawa 1959, s. 17: „żebym świętego Piątku nie doczekała, przyjdę” (słowa przysięgi 
wypowiada bohaterka utworu, Liza, obiecując Aleksemu, że przyjdzie na następne 
z nim spotkanie). 
77  Cyt. za Borys A. Uspieński, Kult…, s. 200, 203. 
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[...] A Maryja, wziąwszy szkarłat, zaczęła prząść”78. Przekonanie, iż 
tunika Jezusowa jest „dziełem Maryi zrodziło się najpóźniej w VIII w., 
o czym świadczy pochodzący prawdopodobnie z tego czasu irlandzki 
hymn Maryjny (według tradycji jego autorem był św. Cuchuimne)”79. 
Żadna bowiem Ewangelia kanoniczna nie wspomina o tym, Św. Jan 
natomiast podaje jedynie informacje o nie szytej lecz tkanej tunice (bez 
wykonawcy), o którą losy rzucili żołnierze po ukrzyżowaniu Chrystusa 
(J 19,23-24)80. Najważniejszą bowiem cechą owej szaty był brak szwów, 
co zapewne pozwalało przypuszczać, że rosła ona wraz z Jezusem81. 
Warto tu dodać, że o wykonaniu przez Maryję sukni pisali też w XII 
wieku teolodzy: na Wschodzie Euthymios Zigabenos, na Zachodzie – 
Rupert z Deutz. Jednocześnie legenda zaczęła się rozprzestrzeniać w 
związku z kultem relikwii Świętej Sukni, np. w opactwie w Argenteuil, 
w klasztorze w Trewirze82. W literaturze polskiej motyw Maryi, 
zajmującej się tkaniem cudownej szaty, występuje głównie w tekstach 
średniowiecznych, w utworach: Objawienia św. Brygidy, Rozmyślanie o 
żywocie Pana Jezusa (Rozmyślanie przemyskie), Sprawa chędoga o Męce 
Pana Chrystusowej. 
Dodajmy, iż przędzenie, czy tkanie, które należały do jednych 
z podstawowych gospodarskich i kobiecych zadań w ludowych wierze-
niach o Maryi, zaistniały także na kartach Starego Testamentu. Tak 
pisze się o nich w Księdze Przysłów: 
78 Protoewangelia Jakuba, [w:] Apokryfy Nowego Testamentu, red. ks. Marek Starowieyski, 
t. 1, Ewangelie Apokryficzne, Lublin 1986, s. 192-193 (fragment dotyczy szycia zasło-
ny do świątyni Pańskiej). 
79 Marienlexikon, red. R. Bäumer, L. Scheffczyk, t. 4, St. Otillien 1992, s. 89, cyt. za: 
Wojciech Walanus, Przedstawienie Marii tkającej nieszytą suknię Jezusa na rycinie Wi-
ta Stwosza. Źródła literackie i obrazowe, [w:] Wokół Wita Stwosza. Materiały z między-
narodowej konferencji naukowej, red. Dobrosława Horzela, Adam Organisty, Kraków 
2006, s. 142-143. 
80 „Żołnierze zaś, gdy ukrzyżowali Jezusa, wzięli Jego szaty i podzielili na cztery części, 
dla każdego żołnierza po części; wzięli także tunikę. Tunika zaś nie była szyta, ale cała 
tkana od góry do dołu. Mówili więc między sobą: "Nie rozdzierajmy jej, ale rzućmy 
o nią losy, do kogo ma należeć". Tak miały się wypełnić słowa Pisma: Podzielili mię-
dzy siebie szaty, a los rzucili o moją suknię. To właśnie uczynili żołnierze.” 
81 Stanisława Sawicka, Ryciny Wita Stwosza, Warszawa 1957, s. 42 (przypis 22). 
82 Wojciech Walanus, Przedstawienie Marii tkającej…, s. 142-143. 
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O len się stara i wełnę 
pracuje starannie rękami [...] 
Wyciąga ręce po kądziel 
jej palce chwytają wrzeciono 
(Prz 31; 13, 19). 
Analogiczne przedstawienia istnieją w sztuce. Motyw Maryi-
prządki występuje na rycinie Wita Stwosza Św. Rodzina, gdzie w gotyc-
kiej izbie z okratowanym oknem przedstawiona jest Madonna, siedząca 
i tkająca szatę. Nagie Dzieciątko umieszczone zostało przez artystę na 
ziemi, podaje ono Matce kłębuszek przędzy, zaś drugą rączką ujmuje 
fałd Jej płaszcza. W otworze drzwi, za progiem domu, widoczny jest św. 
Józef, zajęty ciesielską robotą. Podobny schemat kompozycyjny i wy-
obrażenie świętej Rodziny zastosował twórca ołtarza z Lusiny oraz ołta-
rza z kościoła św. Marii Magdaleny we Wrocławiu (dziś w Muzeum 
Narodowym w Warszawie): Matka Boska tka suknię dla Jezusa83. 
Trudno tu nie przywołać cyklu drzeworytów Albrechta Dürera, wśród 
których znajduje się Święta Rodzina w Egipcie, ukazująca Matkę Boską 
pochłoniętą zwykłą kobiecą czynnością – przędzeniem84.  
83  Zob. więcej na ten temat Stanisława Sawicka Ryciny…, s. 9, 16-17; także praca 
magisterska Zofii Herman, „Św. Łukasz malujący Marię” Jakoba Beinharta. Ikonogra-
fia a monochromia, napisana na Wydziale Historycznym UW w 2009 roku, wydruk 
komputerowy udostępniony autorce. 
84  Albrecht Dürer, Życie Maryi, oprac. ks. Michał Janocha, Warszawa 1991, drzeworyt 
nr 14, s. 37; Motyw Maryi-prządki lub tkającej cudowną szatę dla Syna jest o wiele 
lepiej opracowany w literaturze i sztuce niemieckiej. Wspomina też o tym Neumann, 
Erich Neumann, Wielka Matka…, s. 238. O aktualności i modyfikacjach motywu 
świadczy m.in. zachowana i opowiadana legenda o staruszce z Kresburga, w Niem-
czech, tkającej od wielu lat wełniany kaftanik dla Dzieciątka, które się rodzi (na Boże 
Narodzenie). Aż do dnia, kiedy przychodzi po nią z woli Bożej Śmierć. Przywołajmy 
legendę:  
„W pewnej krainie niemieckiej, w Kresburgu, na Boże Narodzenie wszystkie dzwony 
rozbrzmiewają co roku z pięciominutowym opóźnieniem... Wyjaśnienie tego faktu, 
niezwykłego i prawdopodobnie jedynego, dostarczyła tradycja wraz z legendą, którą 
warto opowiedzieć, gdyż jest bardzo pouczająca. Legenda mówi o pewnej niewieście 
z Kresburga, która nazywała się - jak bohaterka Fausta - Małgorzata, ale nie była 
młodziutką dziewczyną, lecz już zgrzybiałą staruszką, choć jeszcze pracowitą i nader 
pobożną. Pewnego zimowego wieczoru, 24 grudnia, stara Małgorzata w swoim ma-
łym, ale schludnym domu pracowała przy świetle kaganka, robiąc na drutach kafta-
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W polskiej sztuce ludowej Maryja przedstawiana była zazwyczaj 
z wrzecionem i kądzielą w ręku, jak na obrazie Przędza Matki Boskiej 
Piotra Stachiewicza, pochodzącego z Podola, a tworzącego w Krakowie 
nik. Była już noc, kiedy drzwi samotnego domku otworzyły się bezszelestnie i weszła 
Śmierć, ledwie muskając Małgorzatę zimnymi i suchymi palcami. Staruszka spokoj-
nie podniosła na nią wzrok. – Już czas? – spytała po prostu. – Czas - skinęła potaku-
jąco Śmierć. Małgorzata nie przerwała pracy. – Musisz poczekać – powiedziała, nie 
przestając robić na drutach. – Wiem, że żyłam długo, i wiem, że zbyt długo nie nad-
chodziła moja ostatnia godzina. Od dawna jestem przygotowana do tej drogi. Lecz 
teraz, w tym właśnie momencie nie mogę iść za tobą. Proszę cię, byś pozwoliła mi 
dokończyć ten wełniany kaftanik. – To niemożliwe – odpowiada Śmierć. – Prawo 
jest prawem. Sama wiesz, że nie ja tu rozkazuję. Wykonuję tylko postanowienie Boże. 
– Proszę cię jednak, żebyś odrobinę poczekała – nalega staruszka. – Ta noc jest inna
niż wszystkie. – Ile czasu potrzebujesz? – Wystarczy dwie godziny. – Dwie godziny to
za długo – odpowiada Śmierć. – Chcesz być nieposłuszna wobec praw Bożych. Po-
winnaś za to być ukarana. – To nieważne – mówi staruszka. – Wystarczy mi, że
skończę ten kaftanik. Od tylu lat robię co rok wełniany kaftanik dla Dzieciątka, które
się rodzi. A jeśli nie skończę, Dzieciątko zmarznie. Nie czujesz, jaki mróz? – Dwie
godziny lekceważenia znaku, który ci dałam tutaj – nalega surowa Śmierć – oznacza
dwieście lat pokuty tam, nim będziesz mogła w pokoju osiągnąć niebo! Małgorzata
zadrżała. 
– Dwieście lat!... Ale trudno... Dzieciątko nie może zostać bez kaftanika. – I nie prze-
rywa pracy. Pracuje tak przez dwie godziny, prawie do północy. Kiedy skończyła,
wstaje i wychodzi z domu, a za nią jej nocny gość. Po drodze spotkali Dzieciątko,
które zstąpiło nago między ludzi. Małgorzata przyklęknęła przed Nim i po raz ostatni
włożyła Mu kaftanik, by nie zmarzło, tak samo jak czyniła to przez tyle już lat.
– A teraz dokąd idziecie? – spytało Dzieciątko dwóch wędrowniczek. – Idę odbyć
dwieście lat kary, by dostąpić potem szczęśliwości – odpowiada niewiasta – a ona to-
warzyszy mi, gdyż czekała dwie godziny, bym skończyła kaftanik dla Ciebie. – Nie
trać dłużej czasu - rzekło Dzieciątko do Śmierci. – Ja sam odprowadzę tę poczciwą
staruszkę do miejsca, gdzie na nią czekają. – Bierze ją za dłoń i zawraca do raju, skąd
dopiero co przybyło. Wróciło czym prędzej, wiedząc, że jest oczekiwane na ziemi. Ale
nie zdążyło dotrzeć do Kresburga punktualnie jak zazwyczaj. Było już pięć minut po
północy. Dokładnie pięć minut, tyle czasu, ile trzeba było na dodatkową wyprawę do
raju. I od tego czasu, według legendy, dzwony w Kresburgu wybijają Boże Narodze-
nie z pięciominutowym opóźnieniem w stosunku do reszty świata. A kiedy roz-
brzmiewają o dwunastej pięć, zda się, iż chcą przypomnieć, że prawo może być naru-
szone tylko z miłości i że takiego naruszenia nie można karać, a nawet godzi się na-
gradzać, choćby na przekór wszystkim prawom ludzi i czasu, jeśli okaże się to ko-
nieczne”. 
źródło legendy http://www.apostol.pl/czytelnia/legendy-chrzescijanskie/kaftanik-dla-
dzieciątka (Kaftanik dla dzieciątka) z dn. 1.01.2013; 
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pod koniec XIX i na pocz. XX wieku, malarza i ilustratora. Istnieją też 
ludowe przekazy legendowe, w których wrzeciono i kądziel stanowią 
atrybuty Madonny, jak też wykorzystane były przez Nią do nauki no-
wego zawodu i skierowane do kobiet. W zbiorze legend o Matce Bo-
skiej, zebranych i opracowanych przez Józefa Grajnerta, XIX-wiecznego 
działacza oświatowego, folklorystę, etnografa i pisarza znajduje się krót-
ka legenda: Cudowny początek tkactwa i płóciennictwa, opowiadająca 
o tym, jak Maryja wraz z pomocą aniołów nauczyła skromną i grzeczną 
dziewczynę „nowego przemysłu: jak len zebrany moczyć, potem suszyć, 
międlić, gręplować, potem oprząść, i na krosnach tkać płótno [...] w ten 
sposób nauczyła świat użytku ze lnu, i tkactwa i płóciennictwa”85. 
Rozbudowana wersja tej legendy znajduje się w innym zbiorze, 
przygotowanym przez Mariana Gawalewicza, dramatopisarza, 
powieściopisarza i publicysty, żyjącego na przełomie XIX i XX wieku, 
działającego głównie we Lwowie – Królowa Niebios. Niebiańska Prządka 
„umyślnie spuszcza długą nić z wrzeciona, kiedy jesienne rozpoczynają 
się mroki, by gospodarnym niewiastom przypomnieć o kądzieli na 
długie zimowe wieczory”86, co też potwierdza czas, kiedy na wsi kobiety 
zbierają się na przę-dzenie i tkanie. Opowieść mówi również o tym, że 
sama Najświętsza Panienka trudniła się przędzeniem, spuszczała nitki i 
przędzę na ziemię, które wiatr snuł w powietrzu, dlatego babie lato zwie 
się przędzą Matki Boskiej. Sama zaś „zamiast berła prostą kądziel 
trzymała”87. W folklorze tradycyjnym, obok Maryi-prządki funkcjonują 
przekazy, że biblijna 
85    Legendy o Matce Boskiej, Panu Jezusie i Świętych Pańskich, zebr. i oprac. Józef Graj-
nert, Warszawa 1904, s. 89-91 (dostęp: CBN Polona). 
86  Królowa Niebios: legendy o Matce Boskiej, zebr. i oprac. Marian Gawalewicz, Warsza-
wa 1985, s. 109. 
87    Tamże, s. 108-109. Oba zbiory legend wyrastają z młodopolskiego nurtu zachwytu 
nad ludowością i odwołują się do ludowego kultu Maryi, w większości stanowią zbiór 
wyobrażeń stereotypowych. Więcej na temat opracowania słowiańskich legend ludo-
wych i wątku Królowej Natury, zob. Anna Kruszczyńska, Matka Boska – Królowa 
Natury w literaturze Młodej Polski, „Literatura Ludowa” 2011, nr 1, s. 31-45 oraz 
Mieczysław Gębarowicz, Mater Misericordiae Pokrow Pokrowa w sztuce i legendzie 
Środkowo-Wschodniej Europy, Wrocław 1986. Poza tym o Matce Boskiej w kulturze 
ludowej zob. Zofia Sokolewicz, Matka Boska w polskiej kulturze ludowej XIX i XX 
wieku, „Etnografia Polska” 1988, z. 1, s. 289-303 oraz Ewa Rosa, Typy Madonny w 
literaturze ludowej, „Literatura Ludowa” 1986, nr 3, s. 19-55. 
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Ewa także zajmowała się tkactwem, której to sztuki nauczyła się od 
pająków, a zmusiła ją do tego konieczność – wygnanie z raju88. Pająk-
tkacz, o którym już wspominaliśmy, pojawia się w folklorze w kontek-
ście obu biblijnych kobiet. Są to opowieści ajtiologiczne i bajki. W kla-
syfikacji Krzyżanowskiego wątek T 2626 przedstawia pająka jako zwie-
rzę ukarane przez Boga trucizną za to, że próbował prząść piękniej niż 
Maryja i za to, że podarł Jej suknię. W ludowej ajtiologii, dotyczącej 
powstania świata zwierzęcego odnaleźć można opowieść Dlaczego pająk 
ma w ślinie truciznę, potwierdzającą nałożoną na niego karę Bożą za 
pychę i wywyższanie się89.  
Jednak nie wszystko, co łączyło się z pająkiem-tkaczem było ne-
gatywnie warunkowane. Ambiwalencja znaczeniowa charakterystyczna 
dla świadomości magicznej potwierdza tu ogólną zasadę funkcjonującą 
w całej kulturze tradycyjnej – dualistyczną wizję świata, człowieka 
i wszelkich zjawisk, zdarzeń, podporządkowanych naczelnej koncepcji: 
sacrum – profanum. Otóż wśród mieszkańców tradycyjnej wsi istniały 
wierzenia, że nie należy niszczyć pajęczyny, bo „by się groch nie udał”90. 
W kontekście semantycznych związków Maryi i pająków, trzeba wska-
zać, że groch był rośliną uznawaną za Maryjną i według ludowych prze-
kazów powstał z Jej łez. Mówią o tym legendy, jak na przykład Łzy 
Matki Boskiej, ze wspomnianego już wcześniej zbioru Józefa Grajnerta. 
Podczas wielkiego głodu na ziemi, będącego karą za grzechy, kiedy Pan 
Bóg nie dawał się przebłagać, Matce Boskiej żal się zrobiło i „zaczęła 
płakać nad wynędzniałym ludem; łzy Jej rzęsiste spadały z niebios na 
ziemię i przemieniały się w groch, który ludzie zbierali i spożywali”91. 
Jeszcze dziś można zauważyć relikty tej wiary w postaci interpretacji 
sieci pajęczej czy jej wykonawców: że pająki robią swoje sieci lub miesz-
kają w domach dobrych ludzi.  
Wrzeciono, kądziel w szerszej perspektywie należały do atrybu-
tów bogini – matki w ogóle, były symbolami idealnej kobiecości, na co 
88  Zob. Jacek Grąbczewski, Postać Matki Boskiej w ludowych przekazach językowych, 
„Polska Sztuka Ludowa” 1984, nr 3, s. 162. 
89  Dorota Simonides, Dlaczego drzewa…, s. 101. 
90  Zob. Jacek Grąbczewski, Postać Matki Boskiej…, s. 162. 
91  Legendy o Matce Boskiej…, s. 91. 
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w kontekście Maryi wskazał też Rudolf Otto. Wiele bogiń przedstawia-
no właśnie z takimi atrybutami: Isztar, Atenę Doradczynię, która uczyła 
dziewczęta „gospodarstwa domowego”, boginię efeską, hetycką czy 
syryjską92. Znaczenie tkania, jak wszystko, co archetypowe, ogarnia to, 
co pozytywne i to, co negatywne, przędzenie zaś (losu) to motyw, który, 
podobnie jak przedmioty tkackie, „spotkać można u Wielkich Matek 
Kosmicznych, niezależnie od tego, czy chodzi o Izydę, Ejletyję czy Ate-
nę, o Urd [...], to samo można powiedzieć o bajecznych wiedźmach”93. 
Utożsamienie tkania z naśladowaniem boskiego gestu kreator-
skiego, „wyrażało powstanie całego świata” – pisze Iwona Rzepnikow-
ska. A każda kobieta zajmująca się przędzeniem, czy tkaniem „podlegała 
nobilitacji, wstępowała bowiem w magiczno-sakralne współdziałanie 
z przyrodą i potęgami boskimi”. Skrywała zatem w sobie „wielką żeńską 
moc”, zaś wykonywane przez nią czynności „były wyrazem ładu, har-
monii i porządku”94, które w świadomości ludowej odczytywano jako 
akt tworzenia oraz ustalania struktury (np. Kosmosu). Zarówno przę-
dzenie/tkanie, jak i kądziel/krosno przywołują w polu semantycznym 
głębokie sensy symboliczne, związane z żeńską zasadą istnienia, wrze-
ciono przyporządkowano w nich męskiej aktywności95. Te czynności 
porządkujące kobiet w kulturze tradycyjnej wykorzystywały również 
bohaterki ludowych bajek magicznych, baśni i opartych na wątkach 
ludowych utworów literackich, np. Baba Jaga96, siostra siedmiu kru-
ków97, czy wszelkie dziewczyny, będące na służbie u macochy, baby, 
92  Por. Martti Haavio, Mitologia fińska, tłum. Jerzy Litwiniuk, Warszawa 1979, s. 279, 
też Jacek Grąbczewski, Postać Matki Boskiej…, s. 163. 
93  Erich Neumann, Wielka Matka…, s. 233. 
94  Iwona Rzepnikowska, Rosyjska i polska bajka magiczna (AT 480) w kontekście kultury 
ludowej, Toruń 2005, s. 107. 
95  Zob. szerzej: Dobrosława Wężowicz-Ziółkowska, Miłość ludowa. Wzory miłości 
wieśniaczej w polskiej pieśni ludowej XVIII-XX wieku, Wrocław 1991, s. 161. 
96  Więcej o Babie Jadze w bajkach pisze Grażyna Lasoń-Kochańska, Gender w literatu-
rze dla dzieci i młodzieży. Wzorce płciowe i kobiecy repertuar topiczny, Słupsk 2012. 
97  Bajka pod tym samym tytułem: Siostra siedmiu kruków, opracowana literacko przez 
Janinę Porazińską, wykorzystująca wątek ludowy Siedem kruków, w klasyfikacji Julia-
na Krzyżanowskiego znajdujący się pod numerem T451; zob. Janina Porazińska, 
Czarodziejska księga. Baśnie, bajki, bajdurki osnute na tematach gawędek ludu polskiego, 
Warszawa 1985, s. 17-31; o bajce szerzej piszę w artykule: Zaświatowe metonimie. 
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wiedźmy czy wodnicy98. Motyw prządki stał się atrakcyjnym fabularnie 
i pojemnym semantycznie dla baśni braci Grimm: O trzech prządkach; 
Leniwa prządka; Wrzeciono, czółenko i igła99. W rosyjskiej bajce ludowej 
pojawia się motyw przędzenia Baby Jagi: „za wysokim płotem stoi chat-
ka na kurzych nóżkach, baranich różkach, a w środku siedzi Baba Jaga, 
kościana noga i płótno przędzie”100. Wykonuje więc archetypowe ko-
biece czynności, a przy tym jest, jak pisze Grażyna Lasoń-Kochańska, 
„strażniczką żeńskich ciemnych mocy, znanych z matriarchalnych mito-
logii”101. Przybywająca do wiedźmy po igiełkę i nitkę młoda dziewczyna 
(wysłana przez okrutną macochę) zanim otrzyma przedmioty musi 
popracować: „Usiadła dziewczyna pod okienkiem i do przędzenia się 
zabrała”102. Okrutna Baba czyniła w tym czasie przygotowania do kon-
sumpcji gościa. Do zjedzenia jednak nie doszło, gdyż z pomocą zwierząt 
i przyrody dziewczynie udało się uciec. Analogiczny wątek Baby Jagi – 
zjadarki pojawia się w innej bajce rosyjskiej ze zbioru Aleksandra Afana-
sjewa – Piękna Wasylisa103. Modyfikacja rosyjskiej bajkowej czarownicy 
znalazła swoją oprawę „powieściową” w wersji ludowych „gadek cu-
                                                                                                                     
Symbolika struktur niewerbalnych w wybranych utworach literatury dla dzieci, [w:] 
Folklor w badaniach współczesnych, red. Adrian Mianecki, Agnieszka Osińska, Luiza 
Podziewska, Toruń 2005, s. 123-133. 
98  Np. bajka ze zbioru Afanasjewa, opatrzona numerem 104: Piękna Wasylisa, gdzie 
bohaterka po odbyciu służby u Baby Jagi zamieszkuje u samotnej staruszki. Tu po-
dejmuje liczne prace: przędzenie lnu i tkanie płótna, a w dalszej kolejności uszycie 12 
koszul dla cara, zob. Rosyjskie bajki ludowe ze zbioru Aleksandra Afanasjewa, tłum. 
różne, oprac. Ryszard Łużny, Kraków 2001, s. 77-82. Także bajka braci Grimm, 
Wodnica: bohaterce, która wraz z braciszkiem podczas zabawy wpadła do studni, 
wodnica każe prząść splątany len i nosić wodę do dziurawej beczki, por. Baśnie Braci 
Grimm, tłum. Emilia Bielecka, Marceli Tarnowski, posłowie Helena Kapełuś, War-
szawa 1982, t. 1, s. 365-366. 
99  Baśnie Braci Grimm…, t. 1, 2. 
100  Zob. Czarodziejskie baśnie. Rosyjskie baśnie ludowe, tłum. Joanna Miecugow, War-
szawa 1990, s. 133. 
101  Grażyna Lasoń-Kochańska, Gender w literaturze…, s. 63. 
102  Czarodziejskie baśnie..., s. 133. 
103  Rosyjskie bajki ludowe ze zbioru Aleksandra Afanasjewa…, s. 78: „… stała chatka Baby 
Jagi. Płot wokół niej był z ludzkich piszczeli, na płocie sterczały trupie czaszki,  
z oczami, zamiast palików u wrót – ludzkie nogi, zamiast skobli – ręce, zamiast zam-
ka – usta z ostrymi zębami”. 
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downych” Oskara Kolberga z Krakowskiego. Funkcjonujący wśród 
tamtejszej ustnej twórczości ludu obraz okrutnej, pożerającej wiedźmy 
spisany został w krótką opowieść O zjadarce-prządce. Warto przytoczyć 
ją w całości:  
     
Szła stara brzydka baba drogą, i widzi, że taka biedna dziewczyna, taka 
sierota idzie tą samą drogą i płacze. Powiada jej stara: „Nie szłabyś ty na 
służbę do mnie?” – A ona sierota odpowie, że nic nie umie robić ino 
kądziel prząść. A baba: „Dobrze, ja mam dużo kądzieli, to będziesz 
przędła”. 
Tak ona baba idzie naprzód, a dziewczyna idzie za nią; aż przy-
szły do domu tej starej, do sieni. Dziewczyna patrzy, a tu zamiast zapo-
rą, drzwi są ręką ludzką zaparte. Tak się tego zlękła, że powiada: „Oh, 
gospodyni, co wy tu macie?” – A baba: „Eh, nic; to ino moja zapora”. – 
Idzie znów dalej, a tu na kołku wisi głowa ludzka. I spyta się: „Gospo-
dyni, a cóż to?” – A baba: „Eh, to Skopiec mój” – Idzie dalej, a tu wisi 
takie długie lelito (jelita, kiszki). I spyta się: „A co to?” – A baba: „Mój 
sznur, co chusty na nim wieszam”. – Tak dziewczyna już całkiem stru-
chlała, siedzi w kącie i spogląda po ścianach i wszędzie. Nareszcie zaglą-
da i do garnka, a tak w tym garnku stoi krew. Dziewczyna się pyta?: „A 
cóż to macie takie czerwone w garnku?” – A baba: „Eh, głupiaś, to po-
lewka nasza na obiad”. – Dziewczyna okropnie się przelękła, bo zaczęła 
miarkować, co to wszystko znaczy. 
Wtem baba poszła po wodę, i na odchodnem powiada do 
dziewczyny: „Żebyś mi tu nigdzie nie zaglądała, i nigdzie stąd nie od-
chodziła”. – Ale dziewczyna, jak tylko zobaczyła, że baba kawał drogi 
od domu odeszła, ciekawą będąc do kogo się dostała, zaczęła dom oglą-
dać, i spostrzegła drzwi do komory; zapomniała więc o zakazie, otwo-
rzyła je i zajrzała tam. I widzi dopiero, jak tam na kupie leży tyle kości 
ludzkich, że ich nie zliczy i siedzi na nich w kącie takie dziecko spore, 
co ze sześć albo siedem lat miało. Pyta się go: „Co ty tu robisz, że tak 
siedzisz?” – a dziecko odrzekło: „Dwoje nas zjadarka złapała; siostrę mo-
ją już zjadła, mnie zje dzisiaj, a ciebie jutro. Ale staraj się, żebyś uciekła 
przez górę (strych) dziurą; bo przez drzwi nie uciekniesz, gdzie jest za-
pora”.  – Więc ta dziewczyna uciekła górą. I mówiło dziecko, żeby tam 
uciekła, to już jej baba nie potoruje tak łatwo. 
Baba przychodzi, otwiera drzwi, a tu nigdzie dziewczyny nie 
ma. I zlękła się, bo myślała, że i tamta druga mała uciekła; ale zagląda, 
a tamta jest. I pyta się małej: „Nie widziałaś tu nikogo?” – A dziecko 
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mówi: „Nie widziałam nikogo i nic nie wiem”. Obleciała baba wokoło 
swojej chałupy, ale nic i nikogo znaleźć nie mogła. Bo dziewczyna 
szczęśliwie uciekła i trafiła na drogę, gdzie chłop jechał z furą siana, 
i prosiła, żeby ją wziął ze sobą i skrył w siano, bo ją gonią. Chłop tę 
dziewczynę wziął z sobą i przywiózł ją do domu swego, i tam już u nie-
go została na służbie104.  
 
Przędzenie/tkanie, zwane „prządkami” lub „wieczorami prząd-
kowymi”, jako obrzędowe czynności kobiece w tradycyjnej kulturze 
ludowej podlegały, jak wszystkie działania, określonym zasadom i regu-
łom. Jak podkreślają badacze regionalni przejawiały się one w „groma-
dzeniu się dziewcząt/kobiet na robotę”105. Z uwagi na swoją sakralność, 
co już wiemy, należały do zadań zasługujących na podkreślenie. Zyg-
munt Gloger, powołując się na średniowieczny tekst Jakuba Kazimierza 
Haura o ekonomii ziemiańskiej106 zaznacza:  
 
Prządki niech tego przestrzegają, aby z wodą piękną w czystym one ma-
jąc naczyniu, a nie ślinami przędły, tak dla samego ochędóstwa, jako też 
i dlatego, aby prędzej płótna i nici na blechu się dobielały i bielsze były. 
Na wrzecionach aby długo nie mieć przędzę, żeby w wilgotności nie 
gniła, ale ją wcześnie dla wytchnienia zwijać na motowidła. Przędzę 
wszelką motać, warzyć, prać, suszyć, wić i na osobnem onę mieć miej-
scu, aby się nie powikłała i nie pomieszała, do tego, aby myszy albo ja-
kie nie pogryzło i nie popsowało robactwo107. 
 
W przywołanym fragmencie z XVI wieku pojawia się rada, by 
nie używać śliny do przędzenia, którą można odebrać jako zakaz przy 
wykonywaniu tej czynności, uznawanej za sakralną. Staropolski autor 
tłumaczy ów akt lepszą jakością płótna. Wiąże się to jednak z głębszymi 
                                                             
104  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Krakowskie, t. 8, Warszawa 1962, s. 20-21. 
105  Michał Fedorowski, Lud okolic Żarek, Siewierza i Pilicy, Warszawa 1888, s. 171. 
106  Oekonomika ziemiańska generalna punktami partykularnemi, interrogatoryami gospo-
darskiemi, praktyką miesięczną, modellurzami albo tabulami arythmetycznemi obiasnio-
na przez Jakuba Kazimierza Haura [...]. Z nowym przydatkiem Geometryi gospodar-
skiey napisaney od w.x. Marcina Bystrzyckiego [...], przedrukowana roku Pańskiego 
1744, Kraków 1744. 
107  Zygmunt Gloger, Rok polski w życiu, tradycji i pieśni, Warszawa 1900, s. 371-372 
(dostęp CBN Polona). 
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sensami i magiczną symboliką tej wydzieliny jako „soku ciała”108. I cho-
ciaż, z jednej strony ślina połączona była w świadomości tradycyjnej 
z wszelką wilgocią, deszczem, wodą, także kreacją, to z drugiej – jak na 
ambiwalencję myśli mitycznej przystało – z destrukcją, niszczeniem 
i dewastacją. Motywacja ludowa jako następstwo takiego ślinienia nitek 
wskazuje powód, że „krowy i owce będą się ślinić”109, co na dalszym 
etapie może prowadzić do opluwania człowieka przez zwierzę, a przez to 
do choroby. Sam gest opluwania uważa się za obraźliwy i niebezpieczny, 
łączy się go ze wstrętem i odrazą, z obawą o rytualną nieczystość. Głęb-
sza interpretacja tego „szlabanu” na ślinę odsyła do słowiańskiego łama-
nia zakazów przędzenia, tkania czy szycia,  
 
strzeżonych przez nieczystą siłę: »na Białorusi uważa się, że w dniu świę-
tych Vasilija i Mariny (Bazylego i Maryny, 28 lutego), można prząść 
tylko wełnę, której nie trzeba ślinić. Nie wolno natomiast prząść lnu ani 
konopi, gdyż w ten sposób »odślini się zamurowaną zimę i znowu za-
czną się zimowe mrozy«110.  
 
Wtórne, już chrześcijańskie uzasadnienie, jest oparte na analogii 
między śliną używaną do skręcania nitek a opluwaniem Chrystusa przez 
oprawców, krzyżujących Go (Mt, 27, 30)111, którzy swoim zachowa-
niem ciężko znieważyli Syna Bożego. Folklor rosyjski tak to uzasadnia: 
„Не прясть в пяток, потому что в сей день Спаситель претерпел 
оплевание а на пряджу нельзя плевать” („nie priast w piatok, po-
tomu szto w siej dien Spasitiel prieterpieł opliewanije, a na priażu niel-
zja nie pliewat”)112, folklor polski podobnie: „bo przecież Żydzi opluwa-
li Pana Jezusa”113.  
Tkanie pojawia się także w różnych zachowaniach magicznych 
kobiet o charakterze apotropeicznym. W ten sposób, odwołując się do 
                                                             
108  Adam Paluch, Zbigniew Libera, Ślina – „sok” ciała, „Lud” 1996, t. 80, s. 145-155. 
109  Borys A. Uspieński, Kult św. Mikołaja…, s. 257. 
110  Tamże, s. 256. 
111  Przy tym pluli na Niego, brali trzcinę i bili Go po głowie. 
112  Cyt za: Agnieszka Gołębiowska-Suchorska, „Dziewczę przędzie, Pan Bóg nitki da-
je”…, s. 88. 
113  Adam Paluch, Zbigniew Libera, Ślina…, s. 152. 
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sił i mocy nadnaturalnych, tkwiących nie tylko w kobietach, kreowano 
świat rzeczywisty. Wierzono przy tym w realność podejmowanych za-
biegów, w ich skutki zarówno pozytywne, jak i negatywne, a występują-
ca przy tym tożsamość słów (np. formuły zamówieniowe) i gestów, czyli 
izomorfizm słowno-gestyczny, służyła wzmocnieniu czynności. W Lu-
belskiem, jeszcze w II połowie XX wieku, zanotowano działanie, zwane 
„nocne tkanie obrusa na ołtarz zapobiega tyfusowi”. Informatorka opo-
wiadała:  
 
U nas w czasie okupacji za Niemca panował tyfus. To było tak, że trze-
ba było ze lnu naprząść, osnuć i wyrobić obrus pod relikwie święte. To 
już ja to robiłam i pamiętam, za niemieckich czasów, za okupacji. To 
robiła prawie cała wioska. I myśmy już to przędli len, prawdziwy len, 
bo pod relikwio musi być ze lnu obrus, pod samo relikwio w kościele 
na każdym ołtarzu. I zrobiliśmy ten obrus. I w Bukowicach jest taka 
kaplica, i ten obrus zanieśli do dnia, położyli na ołtarz do tej kaplicy. 
W jednej nocy trza było naprząść, osnuć i wyrobić. I zanieśli na ołtarz 
ten obrus, to niby choroba ustąpi. I rzeczywiście, że ustąpiła choroba, 
ten tyfus114. 
 
W przywołanym zdarzeniu zauważa się charakterystyczną dla 
tradycyjnej kultury ludowej dwuwiarę, koegzystencję struktur pogań-
skich z treściami religii chrześcijańskiej: magiczna czynność tkania obru-
sa i wiara w odwrót choroby oraz święte miejsce, gdzie należało obrus 
umieścić – ołtarz w kaplicy115. Ołtarz to centralny i szczególny punkt 
sacrum w kościele/świątyni, służący w wielu religiach do składania 
ofiary Bogu/bóstwom. W religii chrześcijańskiej symbolizuje Ostatnią 
Wieczerzę Jezusa z uczniami i jest najważniejszą strefą w Domu Bożym. 
Stąd też jego „udział” w zapobieganiu choroby zakaźnej, doprowadzają-
cej w konsekwencji do śmierci. Na uwagę zasługuje też aspekt tempo-
                                                             
114  Jan Adamowski, Lubelskie przekazy o zachowaniach magicznych, „Etnolingwistyka” 
2001, nr 13, s. 263. 
115  Taka koegzystencja starych struktur pogańskich z treściami religii chrześcijańskiej 
występuje bardzo często w medycynie ludowej, zob. np. Beata Walęciuk-Dejneka, 
ks. Antoni Nadbrzeżny, Magiczne i teologiczne aspekty medycyny ludowej, „Roczniki 
Teologii Dogmatycznej" 2012, nr 59, s. 275-292. 
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ralny: obrus należało utkać w jedną noc, a wówczas wykonana czynność 
magiczna cofnie czas do momentu sprzed kryzysu. Poza tym, jak wska-
zują źródła rosyjskie, zwyczaj rytualnego tkania w ciągu jednego 
dnia/nocy, wykorzystywany obficie w bajkach ludowych116, „wypływał 
z przekonania o tkackiej genezie świata”117. Ta szczególna tkanina, 
wytworzona przez kobiety, przeznaczona specjalnie na zaistniałą sytu-
ację kryzysową – tyfus, ma swoje źródło w tradycyjnej wierze: jej sym-
boliczna funkcja – odwrót choroby – sprowadza się w ogólności do 
przywrócenia pierwotnego ładu i stworzenia świata (tu: wioski) od 
nowa, nadania jej nowego „zdrowego” statusu118. W ramach logiki 
rytuału wykonane rękodzieło nabierało cech sakralnej procedury, 
o czym wspominaliśmy już – odwzorowania aktu stworzenia. Kobiety 
zaś, które jako osoby specjalnie powołane i predestynowane do wyko-
nania zadania, musiały je wykonać bezbłędnie. Wierzono, że jako daw-
czynie życia = rodzicielki, mogły również przywrócić zdrowie, wypełnia-
jąc magiczno-symboliczne czynności (re-kreacja stanu sprzed kryzysu). 
Nie bez znaczenia pozostają też elementy temporalny i substancjalny: 
noc (tkanie i jego związek z ideą czasu, o czym pisaliśmy wcześniej; 
o nocy za chwilę) oraz len (substancja materialna tworząca podstawę tej 
pracy; o czym w następnym podrozdziale).  
Przygotowanie przędzy, często też tkanie odbywało się na trady-
cyjnej wsi przede wszystkim w okresie późnojesienno-zimowym. Prząd-
ki zbierały się głównie wieczorami, nocami, od października/listopada 
                                                             
116  Patrząc na wątek szerzej, jeśli chodzi o ograniczenie temporalne - wykonanie jakiej-
kolwiek czynności w ciągu jednego dnia/nocy, wystarczy wspomnieć popularną 
i znaną bajkę braci Grimm o Kopciuszku, który miał oddzielić ziarna maku od pia-
sku (czy grochu i soczewicy od popiołu) w ciągu jednej nocy, zob. np. Bracia Grimm, 
Czerwony Kapturek, Jaś i Małgosia, Stoliczku, nakryj się, Kopciuszek, Pani Zima, tłum. 
Joanna Pietras, Marceli Tarnowski, Wrocław 2007, s. 42. 
117  Дмитрий Зеленин, Избранные труды: cтатьи по духовной культуре 1934–1954, 
Mосква 1994,  c. 193+213. 
118  Więcej na temat choroby i przywracania nowego ładu światu, a zdrowia człowiekowi 
piszę w artykule: Magiczne sposoby leczenia w tradycyjnej medycynie ludowej. Symbolika 
słów i gestów w aktach zażegnywania, zaklinania i zamawiania choroby, [w:] Między li-
teraturą a medycyną. Literackie i pozaliterackie działania środowisk medycznych a pro-
blemy egzystencjalne człowieka XIX i XX wieku, red. Eugenia Łoch, Grzegorz Wallner, 
Lublin 2005, s. 67-76. 
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do końca lutego. W rosyjskich formułach pieśniowych przędzenie było 
symbolem zimy, dlatego też, jak głosiła chłopska mądrość, od marca 
skazane było na niepowodzenie. Natomiast w folklorze polskim obo-
wiązujący zakaz przędzenia (już w ostatki, a więc u progu Wielkiego 
Postu) miał różną wykładnię. Badacze tłumaczą go  
łączeniem przez ludzi ich działań z nieustabilizowaną sytuacją w przy-
rodzie. W czasie pozbawionym równowagi, nieuporządkowanym, nie 
wypadało czynić pracy zmierzającej do widocznego ładu. Przędzenie by-
ło przecież niemalże odwzorowaniem tego stanu rzeczy. Albowiem ką-
dziel, to nic innego, jak gmatwanina lnu, konopi bądź wełny. Nato-
miast skręcanie nici, to niejako porządkowanie bez ładu. Przeto, taka 
czynność mogła być praktykowana dopiero wówczas, gdy nastąpi przej-
ście zimy w wiosnę, czyli gdy rzeczywiście zaistnieje normalny ład świa-
ta, co mogło mieć miejsce dopiero po pierwszym uderzeniu pioruna119.  
Czas zmierzchu wyobraźnia tradycyjna obarczała szeregiem zna-
czeń o charakterze aksjonormatywnym, „w ludowym pojmowaniu czasu 
dobowego wieczór to początek dnia następnego”120. Posiadał on więc 
znamiona granicy temporalnej, gdzie krzyżowały się pierwiastki życia 
z pierwiastkami śmierci. Noc, wieczór w planie antropologiczno-ontolo-
gicznym, jak wskazuje Edmund Leach, to metonimie śmierci i zaświa-
tów, element rytu przejścia121. W światopoglądzie wiejskim dochodziło 
wówczas do re-kreowania specyficznej czasoprzestrzeni (w ten sposób 
znaczono wejście w inną sferę, sferę sacrum, w obszar symbolicznej 
śmierci)122. W ludowym postrzeganiu czasu wieczór/noc jesien-
no/zimowy obdarzony był cechami niezwykłości i swoistej mocy, albo-
wiem zima (a szczególnie czas przesilenia zimowego) to „burzenie stare-
go (porządku) i kształtowanie nowego”, to pora metamorfozy, zmian, 
119  Mazowieckie zapusty 1981-2006.  XXV lat. Od obrzędu do teatru obrzędowego, red. 
Irena Kotowicz-Borowy, Tadeusz Baraniuk, Ciechanów 2006, s. 30. 
120  Por. Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego cyklu powszedniego w polskim 
folklorze tradycyjnym, Lublin 1994, s. 108, o mediacyjnej roli zmierzchu, s. 107-140. 
121  Por. Edmund Leach, Kultura i komunikowanie, [w:] Edmund Leach, Algirdas 
J. Greimas, Rytuał i narracja, tłum. różne,Warszawa 1989, s. 81-83. 
122  Por. Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego cyklu…, s. 112 i nast. 
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stawania się (metamorfoza przędzy w tkaninę)123, a w odniesieniu do 
specyfiki percepcji i odczuwania czasu, to gwarancja powodzenia dzia-
łań, ważnych dla człowieka.  
Czas pracy zwano „przędzeniem kądzieli”124, a odbywało się ono 
„zwykle w najobszerniejszej izbie we wsi”125 lub „w miejscach uważa-
nych za nieczyste – łaźniach, gumnach lub specjalnie wydzielonych 
pomieszczeniach na skraju wioski”126, niekiedy w gospodach. Pracę 
urozmaicano gadkami, piosenkami, śmiechem: „dziewczęta schodzą się 
po kilka do jednej gospody; fruczą wrzeciona, trzeszczy palcami szarpa-
ny len, a jedna z kolei opowiada jakąś gadkę, co od matusi albo babki 
słyszała. Ożyje tutaj niejedna piosenka”127. Takie miejsca: największe, 
specjalne, oddalone lub wydzielone (izolacja), a więc peryferyjne, zloka-
lizowane poza centrum i nieczyste, posiadały swoje symboliczne nace-
chowanie. Obszarom tym w myśli mitycznej przypisywano właściwości 
medialne, graniczne, gdzie można było „nawiązać kontakt” z transcen-
dencją. Były to strefy niejednokrotnie (tak jak w tym przypadku) do-
stępne tylko kobietom (przede wszystkim prządkom) i wzmocnione ich 
siłą kobiecą (sprawczą). Ideą odosobnienia, jak pisze Jerzy Sławomir 
Wasilewski „może być [...] intencja stworzenia warunków płodowych 
i jednocześnie rajskich”. Jeszcze inna motywacja tego zachowania zwią-
zana jest z transformacją, którą dokonują w tym czasie kobiety 
(z przędzy w nici; i znów pojawia się substancja! – nić): miejsce ich 
pracy „jak miejsce święte musi być chronione przed ludzkim wzro-
kiem”, bowiem zmysł wzroku (podobnie jak dotyk, zapach) ma charak-
ter zwrotny128. Jeszcze jedna cecha zasługuje na omówienie: nieczystość. 
123  Por. Ryszard Tomicki, Religijność ludowa, [w:] Etnografia Polski. Przemiany kultury 
ludowej, red. Maria Biernacka, Maria Frankowska, Wanda Paprocka, t. 2, Wrocław 
1981, s. 39-40, Roger Caillois, Żywioł i ład, tłum. Anna Tatarkiewicz, Warszawa 
1973, s. 121-159. 
124  Zob. Henryk Świątkowski, Ludowe tkactwo w Łowickiem, „Prace i Materiały Mu-
zeum Archeologicznego i Etnograficznego w Łodzi. Seria Etnograficzna” 1987, nr 
27, s. 11. 
125  Michał Fedorowski, Lud okolic…, s. 172. 
126  Agnieszka Gołębiowska-Suchorska, „Dziewczę przędzie, Pan Bóg nitki daje”…, s. 34. 
127  Edmund Kołodziejczyk, Zwyczaje, obrządki, zagadki i pieśni ludu kaliskiego w okoli-
cach Wielunia „Lud” 1909, t. 15, s. 104. 
128  Jerzy Sławomir Wasilewski, Tabu, Warszawa 2010, s. 367-368. 
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Brud, w świadomości mitycznej, jak większość zjawisk, ma podwójne 
znaczenie (pamiętamy z wcześniejszych rozważań o ambiwalencji ludo-
wej). Śmieci, jak zresztą i inne nieczystości (np. fekalia, wydaliny ciała), 
przyjmują w języku symbolicznym struktur tradycyjnych sensy złota, 
bogactwa, pieniędzy, a z drugiej strony kojarzą się z usuwaniem, de-
strukcją, tabu, zakazem, a w dalszej konsekwencji ze śmiercią129. Nało-
żenie się na siebie tych kilku symbolizmów graniczności (miejsce, czas, 
pora roku, wykonawczyni, przędza: len lub konopie) służyło zwielo-
krotnieniu czynności i nadaniu jej w ten sposób cech sakralnych, bo-
skich, kreatorskich. To również stan zintensyfikowania właściwości 
mediacyjnych (osób, czasu, lokum, substancji), konieczność zdwojenia 
czynności. 
Dla podkreślenia różnorodności czynności przędzenia/tkania 
przytoczmy jeszcze przykład z okolic Wielunia, gdzie istniał ciekawy 
zwyczaj kończenia „prządek” ucztą: „na pamiątkę miłego spędzania 
mroźnej pory roku wyprawiają sobie dziewczęta bankiet w miejscu, 
gdzie się schadzały. Składają się na wódkę i piwo, spraszają parobków 
sąsiednich i hulają całą noc. Ten to bankiet na zakończenie prządek 
zowie się kłakociny, albo kłaczkowiny”130. 
Każda uczta, biesiada w folklorze tradycyjnym przywoływała 
osobliwe jakości sacrum, a nadmiar (jedzenia i picia), jako stały jej 
element, zapewniał obrzędom oczekiwany skutek. Poza tym poprzez 
konsumpcję, zabawę i taniec, z jednej strony podkreślano zakończenie 
aktywności kobiecej, z drugiej – aktualizowano twórczy czas, który 
dopiero nastąpi (bieg po kole czasu), w symboliczny sposób odtwarzano 
świat: „do obchodzenia każdego święta przystępuje się w okresie przesi-
lenia zachodzącego w rytmie pór roku, gdy natura zdaje się odnawiać, 
gdy dokonuje się oczywista przemiana: z początkiem albo z końcem 
zimy” – podkreśla Roger Caillois131.  
129  Wokół śmieci. Praktyka, symbolika, metafora, red. Roman Bobryk, Marzena Krysz-
czuk, Justyna Urban-Puszkarska, Siedlce 1998. 
130  Edmund Kołodziejczyk, Zwyczaje, obrządki, zagadki …, s. 105. 
131  Roger Caillois, Żywioł i ład…, s. 126, 134. 
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W tańcu prym wiodą niewiasty. 
Tak już jest. Ustąpcie młodzieńcy 
(Leontios)132 
Do stwarzających, płodnościowych i mediacyjnych gestów ko-
biet, analogicznych do płaczu, przędzenia i tkania, należą również roz-
maite ruchy kołowe, wertykalne i horyzontalne, skoki, podskoki, miesz-
czące się w semantyce ruchów tanecznych. Te trzy kategorie niewiast: 
płaczki, prządki/tkaczki i „tancerki” tworzą kulturową trójkę kobiet 
„bez głosu”, obdarzonych szczególnymi mocami kreatorskimi, symbo-
licznie „powołującymi do istnienia”, re - witalizującymi dany stan.  
W tradycyjnej kulturze ludowej wierzono, że kobiety – „tancer-
ki” poprzez swoje gesty, ruchy, skoki, dążyły do tzw. „wytańczenia 
świata” (sformułowanie Jolanty Kowalskiej). Podejmowane przez nie 
akcje, dynamiczne i żywiołowe gesty i działania zmierzały do poszuki-
wania i odkrywania zasad istnienia uniwersum oraz reguł jego porząd-
kowania. Uważano, że ich taniec warunkował prawidłowe funkcjono-
wanie świata, był środkiem formowania rzeczywistości, czynnikiem 
stabilizacji tworzenia, elementem wewnętrznego ładu. 
Taniec, jak zauważa Jolanta Kowalska, to pewien rodzaj umowy 
z tajemniczą siłą, bogami, transcendencją, pozaziemską mocą, „jego 
wykonanie potwierdzało sacrum”133. Kierowany był do instancji wyższej 
jako prośba, zaklęcie, modlitwa, albo jako odpowiedź i wypełnienie 
danych zaleceń, powtórzenie działań134. Najważniejsze były tańce 
w kręgach i wszelkie ich odmiany. Rozumiano je jako „penetrację prze-
strzeni”, wydobywając w ten sposób „z otchłani praoceanu świat bądź 
jego konstytutywne elementy”135. „Tkano” (stwarzano) w konsekwencji 
ziemię (por. wcześniejsze spostrzeżenia o powstaniu świata poprzez 
tkanie). Inne pojmowanie pląsów kołowych wiązało się z techniką ich 
powstawania, która była bliska motywowi tworzenia, lepienia. To od-
132  Leontios, Antologia Palatyńska, XVI 286. 
133  Zob. Jolanta Kowalska, Koło bogów. Ruch i taniec w mitach i obrzędach, Warszawa 
1995, s. 67.  
134  Gerardus van der Leeuw, Fenomenologia religii, tłum. Jerzy Prokopiuk, Warszawa 
1978, s. 422. 
135  Zob. Jolanta Kowalska, Koło bogów…, s. 7. 
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miana „narzędzia pracy, koła garncarskiego [rozumianego jako urządze-
nie służące do wykonywania z gliny przedmiotów i narzędzi techniką 
toczenia – dop. B. W-D] stwórcy, na nim uformowani zostali pierwsi 
ludzie”136. Można jednak szerzej spojrzeć na tę interpretację, i w per-
spektywie naszych rozważań, odnieść ją do kołowrotka i wrzeciona jako 
urządzeń pracy kobiet, które za ich pomocą modelowały nić i przędzę. 
Ruch kołowy/obrotowy to także „metafora wszelkich działań twór-
czych”137. 
W mitologiach różnych narodów istnieją opowieści o powstaniu 
świata za pomocą tańca, na przykład w micie pelazgijskim. Tańcząca 
samotnie na falach praoceanu Eurynome, bogini wszechrzeczy, oddzieli-
ła w efekcie morze od nieba. Mit homerycki o narodzinach globu jest 
właśnie wersją tej opowieści (Tetyda panowała nad morzem podobnie 
jak Eurynome)138. 
W polskim folklorze tradycyjnym, w kontekście słowiańskiego, 
najbardziej znanymi „tancerkami” i ich symbolicznymi „wyczynami” są 
tzw. kobiece tańce wegetacyjne na urodzaj: „na len” i „na konopie”. 
„Tańce na urodzaj” należą do grupy rytualnych zachowań płodnościo-
wych, plennościowych i związanych z obfitością. Wykonują je kobiety, 
głównie zamężne. Skacząc – podskakując, zeskakując, przeskakując – 
pobudzają w ten sposób siły rozrodcze ziemi i nasion, ewokują przyszły 
plon. Te magiczno-symboliczne zabiegi oznaczają pomyślność, bogac-
two, gromadzenie, dobry wzrost roślin.  
Na zasadzie magii podobieństwa dokonywane były tańce za-
pustne kobiet „na wysoki len” (na konopie). Otóż zgromadzone w tym 
czasie najczęściej w karczmie kobiety wykonywały taneczne kroki – 
podskakiwały jak najwyżej, aby się len/konopie udały. W zależności od 
regionu ruchy bywały urozmaicone. W okolicach Pilicy zebrane 
w Popielec mężatki tworzyły koło, brały się za ręce, obracały kilkakrot-
nie wśród śpiewu zgromadzonych i skakały przez ławy: „ażeby konopie 
136  Tamże, s. 7-8. 
137  Tamże, s. 8. 
138  Zob. Robert Graves, Mity greckie, tłum. Henryk Krzeczkowski, Warszawa 1992, 
s. 41-42, 44. 
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w latosim roku na wysokość podskoku urosło”139. Wszystkie działania 
mężatek skierowane były na jeden cel – wzbudzenie płodności w rośli-
nach, ich obfity urodzaj w nadchodzącym roku. Krąg, który tworzyły 
kobiety, odgrywał u Słowian ważną rolę magiczną, symbolicznie chronił 
przed nieprzyjazną siłą, był ścisłą barierą utrudniającą lub uniemożliwia-
jącą dostęp zła, stanowił pełnię, doskonałość, całość. Ruch obrotowy 
natomiast, nacechowany dodatnio, służył powiększeniu, przyspieszeniu, 
zapewniał rozwój, dynamikę, „generował magiczną moc obronną”140. 
Skoki niewiast – do góry, zeskakiwanie, przeskakiwanie – zapewniały 
wysokość roślin, były skierowane ku górze/ku dołowi. Konopie siewne, 
jak podają źródła botaniczne, to niewielka roślina, wzrostem dochodzą-
ca do 1,5 m wysokości (niekiedy do 2,5 m), rozgałęziona, o szerokich, 
szorstkich liściach. Len zaś, dorasta do 30-70 cm, jest cienki o drob-
nych, skręconych liściach141. Trzeba było, w symboliczny sposób spro-
wokować je do większego wzrostu. Podskakujące niewiasty „unaocznia-
ły w ruchu tanecznym archetyp wędrówki życiodajnej mocy ze sfery 
sacrum ku człowiekowi i ziemi oraz od człowieka do sacrum”142. Ich 
taniec stanowił formę obrzędowego współdziałania człowieka, a do-
kładniej kobiety, ze sferą świętą. Dodatkowa, magiczna siła tkwiła rów-
nież w wykonawczyniach tańców, ograniczonych do mężatek, a więc 
kobiet poważnych, statecznych, ale przede wszystkim takich, które 
miały już za sobą seksualne wtajemniczenie, które już rodziły. Wierzo-
no, że mężatki zapewnią roślinie płodność. W okolicach Koziegłów 
kobiety na konopny taniec warzyły jeszcze w karczmie groch i kapustę, 
a po wykonaniu pląsów zasiadały do uczty143. Groch i kapusta podawa-
ne w Popielec, nasuwają skojarzenia z postem i wieczerzą wigilijną. 
Obie potrawy łączyły się z zaświatami, z produktami przeznaczanymi 
139  Sara Benetowa, Konopie w wierzeniach i zwyczajach ludowych, Warszawa 1936, s. 34. 
140  Jerzy Sławomir Wasilewski, Symbolika ruchu obrotowego i rytualnej inwersji, „Etno-
grafia Polska”, 1978, z. 1, s. 83, 98-99; Juan Eduardo Cirlot, Słownik symboli, tłum. 
Ireneusz Kania, Kraków 2006, s. 201-202, też Mały słownik kultury dawnych Słowian, 
red. Lech Leciejewicz, Warszawa 1988, s. 198. 
141  Zbigniew Podbielkowski, Słownik roślin użytkowych, Warszawa 2003, s. 214, 243. 
142  Jolanta Kowalska, Taniec drzewa życia. Uniwersalia kulturowe w tańcu, Warszawa 
1991, s. 51-55. 
143  Sara Benetowa, Konopie w wierzeniach…, s. 34. 
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jako ofiara dla duchów zmarłych, mającymi właściwości mediacyjne. 
Poza tym groch symbolizował płodność, co tłumaczy jego obecność na 
biesiadzie kobiet: obfitość konopi. Każda zaś uczta stanowiła znak „bu-
dowania” więzi, wspólnej przyszłości, o jaką się starano, przywoływała 
też osobliwości sakralne, skupiała w sobie życiową energię, która miała 
być wkrótce wykorzystana do ponownego wzrostu roślin. W kulturze 
magicznej cześć oddawana zmarłym zbiegała się z ceremoniami poświę-
conymi wegetacji, gdyż, jak zauważa Mircea Eliade, „święta agrarne czy 
święta urodzaju często zbiegały się ze świętami zmarłych, a połączone 
niejednokrotnie z kultem płodności tworzyły jedno”144.  
Ważny dla naszych rozważań jest również aspekt temporalno-
lokacyjny wykonanych tańców ze skokami. Czas: zapusty, środa popiel-
cowa, zbiegał się z czasem wegetacji roślin, wiązał się z obrzędowością 
wiosenną, skoncentrowaną na płodności, pobudzaniu do życia. Zapusty 
stanowiły w kulturze tradycyjnej czas, w którym realizowano formułę 
od chaosu do ładu. Słowo „zapusty”, jak wskazują badacze, zostało po 
raz pierwszy odnotowane w 1424 roku jako „stary sapust” (w księdze 
ziemi czerskiej), a w 1439 jako „zapust” (w księgach sądowych ziemi 
warszawskiej) i uznane za synonim mięsopustu, czyli „pożegnania mię-
sa” (czas bez mięsa). Zapusty „oznaczają zatem czas od Nowego Roku 
i Trzech Króli do Wielkiego Postu [...] albo od Bożego Narodzenia do 
Popielca albo jako ostatnie trzy dni przed Wielkim Postem. Przy czym 
pojęcia »ostatki« i »zapusty« traktowane są synonimicznie”145. Miejsce 
zaś – najczęściej karczma, jako typ gospody wiejskiej – gdzie koncen-
144  Mircea Eliade, Traktat o historii religii…, s. 364. Szerzej o ucztach ze zmarłymi piszę 
w książce Chleb w folklorze polskim – w poszukiwaniu znaczeń, Siedlce 2010, 
rozdz.”Dialog z duchami” – mediacyjna funkcja chleba w obrzędowości dziadów, 
s. 136-148 oraz w artykule: ”Dialog z duchami” – mediacyjna funkcja chleba w trady-
cyjnej obrzędowości dziadów, [w:] Język polski. Współczesność-historia IV, red. Włady-
sława Książek-Bryłowa, Henryk Duda, Lublin 2003, s. 343-354. 
145  Więcej na ten temat zob. Wojciech Dudzik, Karnawały w kulturze, Warszawa 2005, 
s. 27 i nast. W postnych posiłkach zabronione było spożywanie mięsa, jego brak
umożliwiał zawieszenie biologii jako prawa określającego świat śmiertelników. Mięso
to widome potwierdzenie obecności śmierci i przemijania, utrudniające czy uniemoż-
liwiające symboliczny powrót do stanu początkowego, do wyjściowego stanu natury,
zob. Jerzy Sławomir Wasilewski, Tabu…, s. 322-324. 
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trowało się życie zbiorowe wsi, gdzie odbywały się wszelkie obrzędy 
rodzinne (wesela, stypy pogrzebowe), zabawy okolicznościowe i tańce, 
to strefa niczyja, obca, odpowiednia do takich zabiegów146. Na określe-
nie karczmy, jak piszą badacze, „język polski ma piękne słowo: »gości-
niec«. Pochodzi ono od rzeczownika »gość«. W niektórych okolicach 
Polski nazwy »gościniec« używa się na określenie drogi publicznej, trak-
tu, szosy”147. Gość to osoba skądś przychodząca do nas, zaproszona, 
a więc obca, w znaczeniu nie swoja, nie stąd, mieszkająca gdzieś indziej, 
odwiedzająca hotel, restaurację, czy karczmę. Zajazdy-karczmy „były 
jedynym we wsi domem przeznaczonym dla ludzi »ze świata«”148, ale 
były też miejscem rozpusty, „obarczonym winą za utratę przez dziew-
czynę »wianuszka«”149 (dziewictwa), co potęguje obcość i zaświatowość 
karczmy (stosunek seksualny, szczególnie pierwszy, rozumiano w folklo-
rze jako łączność z zaświatami; dziewica zaś to kobieta o właściwościach 
mediacyjnych, demonicznych i hybrydycznych, bliższa transcendencji 
niż kobiety nie-dziewice)150. 
Dla potwierdzenia licznie występujących harców wieśniaczych 
na urodzaj przytoczmy jeszcze przykład z Lubelskiego, gdzie wieczorem, 
we wtorek ostatkowy, bawiący się w karczmie włościanie „tańczyli do 
upadłego [...] dopóki dzwon kościelny nie ogłosił zaczęcia wielkiego 
postu. Nie wszyscy jednak po uderzeniu dzwonu rozchodzili się 
z karczmy do domu. Zostawały tam jeszcze gosposie i niektórzy gospo-
146  Zob. Jolanta Kowalska, Taniec drzewa życia…., s. 55. 
147  Józef Burszta, Wieś i karczma. Rola karczmy w życiu wsi pańszczyźnianej, Warszawa 
1950, s. 119. 
148  Tamże, s. 120. 
149  Bohdan Baranowski, Polska karczma. Restauracja. Kawiarnia, Wrocław 1979, s. 119. 
150  Piotr Kowalski, Leksykon znaki świata. Omen, przesąd, znaczenie, Wrocław 1998, 
s. 119-121. O erotyce ludowej w pieśniach i zachowaniach zob. więcej np. Jerzy 
Bartmiński, Jaś koniki poił (uwagi o stylu erotyku ludowego), [w:] Teoria kultury. Folk-
lor a kultura, oprac. Michał Waliński, Katowice 1978, s. 174-185; Dobrosława Wę-
żowicz-Ziółkowska, Miłość ludowa. Wzory miłości wieśniaczej w polskiej pieśni ludowej 
XVIII-XX wieku, Wrocław 1991 czy Beata Walęciuk-Dejneka, Pocałunek w życiu wie-
śniaka – o powściągliwości i rozwiązłości w całowaniu się ludowym, [w:] Историко-
филологические исследования: традиции и современные тенденции, red. Ewa 
Kozak i Adriana Pogoda-Kołodziejak, tom XV, COLLOQUIA LITTERARIA 
SEDLCENSIA, Siedlce 2014, s. 73-81. 
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darze; pili, tańczyli, hulali »na konopie«, aby im się konopie dobrze 
rodziło”151. 
Ciekawy sposób magicznego prowokowania wzrostu występował 
na wsiach mazowieckich i na Pomorzu. Pod Warszawą kobiety, zaraz 
po zasianiu konopi do gruntu, skakały na polu152. Podobne skoki wy-
czyniały też w innych miejscach, jak np. w okolicach Tykocina, skacząc 
przez pień drzewa, ustawiony na środku izby w karczmie: „na wzrost 
lnu”. Towarzyszył temu oczywiście poczęstunek, który wszystkie nie-
wiasty spożywały siedząc przy jednym stole. Do smakołyków jedzonych 
należały osuszki, czyli postne ciasto z kartofli i mąki oraz wódka. Skoki 
przez pień, biesiadowanie, jedzenie i picie powtarzały się następnego 
dnia153. Natomiast na Pomorzu rytualne zabiegi magiczne „na len” 
miały dwudzielną strukturę. W Połczynie, z rana, „do g. 11.00 we wto-
rek zapustny kobiety przędły, a potem szły do tańca z kądzielami”. 
Podobnie w Obłużu, pląsające rolniczki przymocowywały sobie do 
ubrań pęki lnu i tańczyły, zaś w Gdyni niewiasty podrygiwały „wokół 
kądzieli lub z kądzielą w ręku naokoło kołowrotka”154. O ważności 
wykonywanych zabiegów i silnej ludowej wierze w ich powodzenie 
niech świadczy zanotowana w Kożyczkowie opowieść o ciężko i obłoż-
nie chorej kobiecie, która jednak ostatkiem sił wstała z łóżka i „podrep-
tała na len”155. W podobnej przestrzeni symbolicznej mieszczą się wie-
luńskie pakuliny. Jak podają zapiski etnograficzne „stare baby we 
wstępną środę uwijają ze zdzier konopnych ogromną kądziel i chodzą 
gromadą od domu do domu, gdzie tylko jest młoda mężatka, która 
dopiero tego roku za mąż poszła. Jeśli ją zastaną w domu, nie wykręci 
się im sianem, ale musi im porządnie »posmarować gardło«. Niektóra, 
chcąc unikać wydatku ucieka z domu, albo kryje się gdzie dobrze, bo 
jak znajdą to jeszcze dla niej gorzej. Musi prząść zdziery twardej kądzieli 
i fundować trunku do woli”156. 
151  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Lubelskie, t. 16, Kraków 1962, s. 114. 
152  Sara Benetowa, Konopie w wierzeniach…., s. 35. 
153  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Mazowsze, t. 28, Warszawa 1964, s. 80-81. 
154  Bożena Stelmachowska, Rok obrzędowy na Pomorzu, Toruń 1933, s. 100. 
155  Tamże, s. 102. 
156  Edmund Kołodziejczyk, Zwyczaje, obrządki, zagadki…, s. 105. 
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W przywołanych zrytualizowanych działaniach wegetacyjnych, 
związanych z kreowaniem, stwarzaniem, powoływaniem do istnienia, 
kobietom przypadała rola szczególna – czynnej wykonawczyni ciążących 
na niej zadań. Już samą swoją osobą, siłą rozrodczą w niej tkwiącą, 
odpowiednim zachowaniem, ruchem, wzmacniała, a nawet pobudzała 
energię wegetacyjną gleby. W interpretacji pojawiają się więc dwa ciągi 
skojarzeń, zbudowanych na spostrzeżeniach Eliadego: mężatka – płod-
ność – konopie/len (symbole płodności) oraz płodność kobiety = płod-
ność ziemi157. Kobieta i jej płodność stanowiły w tych praktykach ośro-
dek skoncentrowanej energii i punkt wyjścia dla obfitości i pomyślno-
ści. Wszelkie zaś ruchy, tańce posiadały charakter twórczy, co wzmagało 
i potęgowało kobiece „harce” wegetacyjne, wprawiało potęgę tkwiącą 
w tańcu w dynamiczne jej rozprzestrzenianie158.  
Warto jeszcze wspomnieć o symbolice lnu i konopi, uznawa-
nych powszechnie za rośliny „kobiece” (takie określenie często pojawia 
się w literaturze źródłowej). Poprzez swój związek z zaświatami, obie 
rośliny kojarzone były przede wszystkim z płodnością, co już wiemy, ale 
także z bogactwem, złotem, granicznością między światami159. Szcze-
gólnie łodygi, pozbawione kolanek/węzłów, a przez to kojarzone z ideą 
ciągłości, mogły służyć jako środek komunikacji między częściami świa-
ta160. Poza tym wygląd lnu i konopi przywoływał jednoznaczne skoja-
rzenia z długimi włosami, czy długą, siwą brodą (włosy panny młodej, 
brody zapustnych maszkar). Nici tych roślin stanowiła zatem symbo-
liczny ekwiwalent włosa. W związku z tą analogią można im przypisać 
właściwości/funkcje charakterystyczne dla włosów, m.in. rolę przeno-
śnika, przekaźnika, mediatora szeroko rozumianej mocy płynącej z za-
światów161, ale też bogactwa, obfitości, płodności (tak jak wszelka 
157  magiczna przemiana gleby nieurodzajnej w urodzajną lub też wpływ kobiety płodnej 
czy matki na zasiewy”, zob. Mircea Eliade, Traktat o historii religii…, s. 345. 
158  Por. Donat Niewiadomski, Orka i siew. O ludowych wyobrażeniach agrarnych, Lublin 
1999, s. 32. 
159  Zob. Danuta Kalinowska-Kłosiewicz, Tańce zapustne kobiet „na wysoki len”. Elementy 
zaduszkowe w obrzędowości zapustnej, „Polska Sztuka Ludowa” 1988, nr 1-2, s. 78. 
160  Jerzy Sławomir Wasilewski, Tabu…, s. 293. 
161  Danuta Kalinowska-Kłosiewicz, Tańce zapustne kobiet…, s. 77. 
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sierść)162. O powiązaniu włosów z zaświatami świadczyć może rytuał 
występujący na Białorusi: kobiety tkały sobie śmiertelne koszule, używa-
jąc jako osnowy własnych włosów, a na mogiłach przywiązywały war-
kocz z kądzieli (może być to reminiscencja składania ofiary z wło-
sów)163. 
Mieszkańcy tradycyjnej wsi wierzyli w magiczną siłę włosów. 
Jednym z potwierdzeń takowej mocy było to, że one odrastały: tkwiła 
więc w nich jakaś wielka tajemnica. „A skoro odrastają – zauważa Ka-
zimierz Banek – to muszą być siedliskiem życia”164. Poza tym długie, 
rozpuszczone, jasne (złote) stanowiły element wyróżniający istoty poza-
ziemskie, mające związek z wodą i podziemiem (np. rusałki, dziwożony, 
syreny; zob. część II książki)165, także boginie, jak starożytną Atenę, 
Leto, Demeter, czy Helenę Trojańską, Ariadnę, Tetydę166. W niektó-
rych kręgach kulturowych takie włosy traktowane były jako siedziba 
żądz erotycznych, pożądliwości, nierządu. Wystarczy przywołać ewange-
liczną przypowieść o nierządnicy, która podczas posiłku w domu fary-
zeusza oblewała łzami stopy Jezusa i wycierała je włosami (Łk, 7, 37-
38)167. Z kolei broda, postrzegana była jako symbol męskości, mądrości,
dojrzałości i siły, siedziba specyficznych mocy, dających transcendentne
predyspozycje (np. czarodzieje, zaklinacze). Z kultury rosyjskiej – jak
162  Zob. Borys A. Uspieński, Kult św. Mikołaja…, s. 244-255. 
163  Tamże, s. 245. 
164  Kazimierz Banek, Opowieść o włosach. Zwyczaje – rytuały – symbolika, Warszawa 
2010, s. 25. 
165  W folklorze tradycyjnym pozaziemskie istoty, takie jak rusałki, zwane też majkami, 
znane były jako tkające/przędzące len/włosy. Mawiano, iż kradły one len, przędły go, 
a potem tkały i z białego płótna szyły odzienie, zob. Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, 
Pokucie, t. 31, Warszawa 1963, s. 98. O tkających rusałkach, które „przędą kądziel 
z pajęczyny, czeszą się na polach i w lasach i piorą zwykle chusty na mokrych łąkach” 
wspomina Renata Dźwigoł, zob. Taż, Polskie ludowe słownictwo mitologiczne, Kraków 
2004, s. 172 oraz w kręgu literatury, Aleksander Puszkin w niedokończonym drama-
cie Rusałka [w:] Tenże, Dzieła wybrane, t. 4, red. Marian Toporowski, tłum. różne, 
Warszawa 1956, s. 224. 
166  Więcej na ten temat pisze Kazimierz Banek, Opowieść o włosach…, s. 200 i nast. 
167  „A oto kobieta, która prowadziła w mieście życie grzeszne, dowiedziawszy się, że jest 
gościem w domu faryzeusza, przyniosła flakonik alabastrowy olejku i stanąwszy z tyłu 
u nóg Jego, płacząc, zaczęła łzami oblewać Jego nogi i włosami swej głowy je wycie-
rać. Potem całowała Jego stopy i namaszczała je olejkiem”. 
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zaznacza Borys Uspieński –„znany jest specyficzny stosunek do brody, 
powstały podczas reform Piotra I, zachowany jeszcze do czasów obec-
nych u staroobrzędowców [...] w Starej Rusi, wyrywanie czy golenie 
brody uważane było za jedną z najcięższych zniewag ”168. Broda bowiem 
uzyskiwała sens sakralny. A poza tym związana była (tak jak włosy 
i sierść) z płodnością, obfitością, bogactwem i światem pozagrobo-
wym169. 
Wszelkie tańce kobiet odbywały się w momentach przełomo-
wych, granicznych, zarówno dla człowieka, jak i przyrody. Zabiegano 
o pomyślność, obfitość, bogactwo w gospodarstwie i na roli, płodność 
przyrody, powodzenie w życiu osobistym. W Poznańskiem, w okolicach 
Siekierek, jak podają materiały terenowe, wieczorem, w Popielec, gdy 
wszystkie mężatki ze wsi zgromadzone były już w karczmie, zapraszały 
wtedy do siebie mężczyzn. Każda „brała swego męża lub przyjaciela za 
tanecznika i z nim przetańczyć chciała choć raz ostro po izbie na tę 
intencję, aby jej się w tym roku len udał”170. Bawiły się i tańczyły one 
także dla siebie. Projektowanie wzrostu i urodzaju w ogóle wypływało 
z przeświadczenia o istnieniu szczególnej i nieznanej człowiekowi siły, 
która objawia się w plonach. Dlatego podejmowane i wykonywane 
rytualne zabiegi (tu: kobiece) dążyły do ustanowienia przyjaznych sto-
sunków między jednostką a przyrodą i do zapewnienia periodycznego 
odradzania natury. Warto odnotować czas, w którym bawiły się wie-
śniaczki – Popielec, a więc już pora postu. Słowo „post” (i pościć) jest 
zapożyczeniem z niemieckiego, w Polsce używano terminów: „suszyć”, 
czy jak na Podlasiu „zagowiny”, „zagowki”, „zagowić”, które mają swoją 
etymologię w języku starocerkiewnosłowiańskim „gov’ti”: „żyć bogo-
bojnie, szanować, powstrzymywać się”. Ale „pościć” w innych kulturach 
ma znaczenia głębsze: oznacza również „milczeć z szacunku” (bułgar-
ski), „stać bez ruchu” (serbskochorwacki), „leżeć bezużytecznie” (dialekt 
rosyjski) czy „odpoczywać” (czeski). Post jest więc czasem wyciszenia, 
(„bezgłośności”), ograniczenia lub wyrzeczenia się aktywności, niewy-
konywania niektórych zadań, ale też „jednym ze sposobów aktualizo-
                                                             
168  Zob. Borys A. Uspieński, Kult św. Mikołaja…, s. 252-253. 
169  Tamże, s. 254-255. 
170  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Poznańskie, t. 9, Poznań 1963, s. 128. 
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wania mitycznego początku”, przywoływania czasu pierwotnego i bu-
dowania nowych relacji. „Trzeba w nim także widzieć metonimię 
śmierci”, martwoty, panowania obcego porządku (chaosu)171. 
Rozbudowaną interpretację symboliczną posiada odnotowane 
przez Donata Niewiadomskiego zachowanie zapustne z okolic Tarno-
brzegu. Przyjrzyjmy się mu. Młodzi chłopcy przebierali się, jeden za 
kobietę, drugi za niedźwiedzia i chodzili po domach, od chaty do chaty, 
pukając do każdych drzwi. Gospodynie wynosiły im jaja, ziarno lub 
pieniądze, ale przede wszystkim tańczyły na śmieciach z „niedźwie-
dziem”, odzianym dodatkowo w słomę. Motywacja była jednoznaczna: 
„na wytańczonych przez niedźwiedzia śmieciach dobrze rodzi się kono-
pie”172. Nieco inna wersja występowała w Poznańskiem: „w Popielec 
baby chodzą po wsi z chłopem przebranym za niedźwiedzia. Wodząc 
go, bębnią, gwiżdżą, krzyczą, gdy on tymczasem koziołki przewraca 
i różne figle stroi”173. 
 Przebierańcy, jak bożonarodzeniowi kolędnicy, traktowani byli 
na tradycyjnej wsi jako „pielgrzymi”, przybysze, ludzie skądś z zewnątrz, 
a więc obcy, nieznani, którzy przychodzili do tego świata (od domu do 
domu) i „anonsowali fakt” zaistnienia, stworzenia nowego ładu174. Obcy 
w słowiańskim folklorze magicznym to ktoś wykluczony z tego, co 
znane i swoje, ktoś, kto wskazywał na odstępstwo od ustalonej normy, 
„wyznaczanej przez poznający podmiot lub grupę społeczną czy et-
niczną”175. Objęty tabu i naznaczony kontaktami z tamtym światem, 
stanowił w tej kulturze kogoś z jednej strony akceptowanego, szanowa-
                                                             
171  Por. więcej Jerzy Sławomir Wasilewski, Tabu…, s. 300-303, Piotr Kowalski, Kilka 
uwag o poszczeniu. Wprowadzenie do problematyki biesiadnej, [w:] Oczywisty urok bie-
siadowania, red. Piotr Kowalski, Wrocław 1998, s. 20-23. 
172  Donat Niewiadomski, Orka i siew…, s. 31. 
173  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Wielkie Księstwo Poznańskie, t. 9, Kraków 1963, 
s. 130. 
174  Róża Godula, Dramatyzacja czasu „przejścia” w obrzędzie kolędowania, [w:] Z kolędą 
przez wieki. Kolędy w Polsce i w krajach słowiańskich, red. Tadeusz Budrewicz, Stani-
sław Koziara, Jan Okoń, Tarnów 1996, s. 344. 
175  Por. Piotr Kowalski, Leksykon znaki świata. Omen, przesąd, znaczenie…, s. 362; 
więcej na temat obcego por. Zbigniew Benedyktowicz, Portrety „obcego”: od stereotypu 
do symbolu, Kraków 2000. 
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nego, z drugiej odrzuconego i uznanego za wroga176. Przybywające do 
domów maszkary zatrzymywały się w miejscu granicznym – w drzwiach 
chaty, które w myśleniu ludowym symbolizowały styczność dwu obsza-
rów: zewnętrznego i wewnętrznego, sacrum i profanum, czasu obecnego 
i przyszłego oraz oddzielały dwie przestrzenie: swoją i obcą. Eksponowa-
li i podkreślali przez to również swoją odmienność177. Warto w tym 
kontekście przypomnieć też o szczególnym czasie rozgrywania się zda-
rzenia. Wiemy już, że zapusty to okres wiosennej regeneracji sił w czło-
wieku i przyrodzie, pobudzania płodności i życia. W różnorodny sposób 
inicjowano więc wszelkie korzyści, a podejmowane liczne gesty i prak-
tyki przenikała wiara w kreacyjne właściwości i w osiągnięcie progno-
zowanego stanu. Również strój maszkar zasługuje na uwagę. Świadczył 
on nie tylko o niezwykłym, szczególnym czasie zapust, ale także 
o „przywoływaniu” i „stwarzaniu” warunków płodnościowych. Sierść 
(niedźwiedzia) i słoma symbolizowały obfitość plonów, urodzaj, żyzność 
gleby178. Samo zwierzę oznaczało płodność, przebudzenie (ze snu zimo-
wego na wiosnę), odradzanie się życia, ochronę. Kojarzone było głównie 
ze sferą seksualną, a poprzez połączenie go z kobietą/kobietami (cho-
dzącą i tańczącymi) wzmacniano i potęgowano aspekt urodzaju179. 
Można też przyjąć inną interpretację, na którą wskazują badacze:  
 
                                                             
176  Więcej o obcym w tradycyjnej kulturze słowiańskiej piszę w artykule: Między akcepta-
cją a odrzuceniem – portret Żyda w kulturze słowiańskiej, [w:] Współczesna komparaty-
styka i jej wymiary hermeneutyczne, Conversatoria Litteraria Rok IV-V, Siedlce-Ban-
ská Bystrica 2011 - 2012, s. 83-94. 
177  Por. Danuta i Zbigniew Benedyktowiczowie, Dom w tradycji ludowej, Wrocław 
1992, s. 57 oraz Tatiana W. Cywjan, Dom w folklorystycznym modelu świata, tłum. 
Jerzy Faryno, „Literatura Ludowa” 1978, nr 3, s. 53. O granicach przestrzennych pi-
sze na przykład Piotr Kowalski, Prośba do Pana Boga. Rzecz o gestach wotywnych, 
Wrocław 1994, s. 58-64. 
178  Por. Piotr Caraman, Obrzęd kolędowania u Słowian i Rumunów, Kraków 1933, 
s. 362, por. też Ludwik Stomma, Antropologia kultury…, s. 29-49. 
179  Ryszard Kiersnowski, Niedźwiedzie i ludzie w dawnych i nowszych czasach. Fakty 
i mity, Warszawa 1990, s. 324-339, (szczególnie rozdział: Niedźwiedź i kobiety). Du-
żo o związkach z niedźwiedziem pisze też Borys Uspieński, zob. Borys A Uspieński, 
Kult św. Mikołaja…, s. 131-168. 
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wzorem rzeczywistego zwierzęcia, które wyróżniało się wielką siłą fi-
zyczną, stanowiącą szczególny rodzaj mocy witalnych, obecność maski 
niedźwiedzia także miała znacząco oddziaływać na konieczne w czasie 
przedwiośnia wzmocnienie sił życiowych u wszystkich ludzi, z którymi 
ta postać bezpośrednio stykała się. Wizyty „niedźwiedzia” w poszcze-
gólnych zagrodach były więc swoistym i umownym przekazem repre-
zentowanych przez niego mocy płodnościowych domownikom180.  
 
Swoistą wymowę posiadał taniec na śmieciach. Kobieta dosłow-
nie i bezpośrednio przekazywała nawozowi, glebie, a w następstwie 
roślinie, swoją i tańczącego z nią „zwierzęcia” energię. Poza tym śmiecie, 
jak zresztą wszelkie fekalia, wydaliny ciała, przyjmowały w języku sym-
bolicznym struktur tradycyjnych znaczenia złota, bogactwa, pieniędzy, 
pomyślności w gospodarstwie. Z drugiej jednak strony, co trzeba pod-
kreślić, kojarzyły się z destrukcją, degradacją, usuwaniem, z tabu, zaka-
zem, a w dalszej konsekwencji ze śmiercią181. Także dary, które dawały 
gospodynie: jajka, ziarno i pieniądze ukierunkowane zostały na obfitość, 
życie, bogactwo, płodnościową energię i plenność. Rytualny hałas, który 
towarzyszył wizytom: krzyki, gwizdanie, bębnienie, należał do działań 
obligatoryjnych, ochronnych i obronnych. Wrzaski, gwizdy, uderzanie 
w bęben przybierały więc charakter zabiegów apotropeicznych: dążono 
poprzez nie do odpędzenia wszelkiego zła, czy negatywnych mocy, które 
mogłyby zakłócić ten szczególny czas projektowania urodzaju i wzbu-
dzania płodności. Także poprzez nie podkreślano wpływ zwierzęcia na 
zasiewy. Zgiełk bowiem, jako odwrotność ciszy, należał w kulturze 
magicznej do rytualnych działań związanych przede wszystkim z ży-
ciem, był oznaką życia w przeciwieństwie do milczenia, ciszy, spokoju. 
Jak podkreśla Piotr Kowalski: „I hałas, i »śmiertelna« cisza stają się 
elementami charakterystyki Innego Świata”182. 
Zaprezentowane w rozdziale obrazy kobiet „bez głosu”: płaczek, 
prządek/tkaczek i „tancerek” wskazują jednoznacznie, iż w wierze ludo-
wej występowało przekonanie w magiczną potęgę związku kobiety 
                                                             
180  Mazowieckie zapusty 1981-2006..., s. 32. 
181  Wokół śmieci. Praktyka, symbolika, metafora, red. Roman Bobryk, Marzena Krysz-
czuk, Justyna Urban-Puszkarska, Siedlce 1998.  
182  Piotr Kowalski, Leksykon znaki świata…, s. 69. 
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z naturą, transcendentną siłą, życiem i śmiercią. Liczne przykłady zrytu-
alizowanych zachowań niewieścich, przywołane w rozdziale, podkreślają 
istniejącą w światopoglądzie tradycyjnym naczelną zasadę: dążność do 
harmonii, porządku i bezpieczeństwa, także obfitości i powodzenia 
w tym świecie oraz zapewnienia stabilności i nienaruszalności w zaświa-
tach. Uwypuklają również przeświadczenie o występowaniu tajemni-
czych sił, które władają ziemią, i o możliwości odwołania się do nich 
w odpowiedni sposób (według przyjętego scenariusza, reguł czy norm), 
by czerpać pomoc i ochronę w życiu jednostkowym i wspólnotowym, 
rodzinnym i gospodarskim.  
W kontekście omówionych przykładów słuszne i istotne stają się 
słowa cytowanej już Simone de Beauvoire: „Cała obcość natury stresz-
cza się w kobiecie, ona wszędzie tworzy życie”183. 
                                                             
183  Simone de Beauvoire, Druga płeć, tłum. Gabriela Mycielska, Maria Leśniewska, 




Świecka nieczystość i „córka ziemi”  
– Jagna z Paczesiów Borynowa 
 
 
Zdecydowanie ciekawsze są kobiety 
 
Nieczystość i brud muszą być wykluczone, 
jeśli porządek ma być utrzymany. 
(Mary Douglas)1 
 
Historia nieudanego trzeciego małżeństwa Macieja Boryny 
z Jagną Paczesiową stanowi osnowę główną powieści Władysława Stani-
sława Reymonta Chłopi, zaś dzieje miłości jego syna Antka i Jagusi, 
dopełnione innymi romansami dziewczyny, tworzą nie tylko istotną 
część wątku podstawowego, ale wprowadzają zarazem do powieści wy-
miar tragiczny: ojciec i syn kochają tę samą kobietę, pożądają jej (mo-
tyw kazirodczy), a nawet kłócą się o nią i walczą, co w konsekwencji 
jeszcze innych zdarzeń doprowadza ją do destrukcyjnych działań: skala-
nia sacrum i symbolicznej śmierci.  
Dodajmy dla ścisłości, iż na genezę powieści mogły mieć wpływ 
różne czynniki, np. dzieciństwo samego autora, urodzonego we wsi 
Kobiele Wielkie, w powiecie radomszczańskim, a potem zamieszkałego 
pod Łodzią w miasteczku Tuszyn (było ono wzorem dla powieściowego 
Tymowa)2, które pozostało w jego pamięci na długo. Badacze wskazują 
również na nie do końca pewną i udowodnioną wersję o wpływie lektu-
ry powieści Zoli Ziemia. Stefan Lichański twierdzi, że Reymont zapo-
znał się z nią podczas pobytu we Francji, „i książka ta oburzyła go głę-
boko. Z tego oburzenia zrodziła się myśl napisania »prawdziwej« powie-
ści o chłopach, będącej jakby antytezą utworu Zoli’’3. Franciszek Ziejka 
zaś uważa, iż:  
                                                             
1  Mary Douglas, Czystość i zmaza, tłum. Marta Bucholc, Warszawa 2007, s. 9, 81. 
2  Stefan Lichański, ‘’Chłopi’’ Władysława Stanisława Reymonta, Warszawa 1987, s. 5. 
3  Tamże, s. 19. 
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brak jakichkolwiek dowodów potwierdzających fakt przeczytania przez 
Reymonta dzieła Zoli. Wprawdzie w 1887 roku „Przegląd Tygodnio-
wy” ogłosił kilka odcinków tej powieści [...]. Pełny przekład utworu 
Zoli [...] ukazał się dopiero w roku 1930. Trzeba zatem wykluczyć 
możliwość przeczytania przez Reymonta Ziemi w języku polskim. 
Czyżby zatem poznał on dzieło francuskiego naturalisty w oryginale? 
Należy wątpić. [...]. Czy zatem przeczytał Ziemię? Najprawdopodobniej 
nie4.  
Ale są i inne przesłanki. Jak zaznaczają znawcy: „powstanie Chło-
pów w okresie Młodej Polski nie było sprawą przypadku. Na genezę 
tego dzieła wpływ miały zmiany w strukturze i świadomości wsi pol-
skiej, jak również ówczesne szczególne zainteresowanie chłopem’’5. 
Losy Jagny z powieści Reymonta, w wymiarze antropologicznym 
łączą się z czymś bardziej ogólnym – transgresyjnością na płaszczyźnie 
moralnej i erotycznej (cielesność, seks, uprzedzenia, wykluczenia) oraz 
zaburzeniem istniejącego porządku (pojawienie się nieczystości). W ob-
szarze oglądu „feminologicznego” (kobiecego), czy metodologii zorien-
towanych antropologicznie (folklorystycznie), fenomenologicznie, 
główna bohaterka powieści może być postrzegana jako ziemia, Wielka 
Matka (zgodnie z doktryną Eliadego i Neumanna), swoją osobowością, 





Władysław Stanisław Reymont, Chłopi, oprac. Franciszek Ziejka, t. 1, Wrocław 1999, 
BN I 279, s. XXXV (wstęp), por. też cały ustęp, s. XXXII-XLI. 
„Chłopi’’ Władysława Reymonta, oprac. Józef Osmoła, Lublin 2006, s. 9. 
Jak już wiemy z poprzednich rozdziałów, kategoria liminalności, a więc bycia pomię-
dzy, na granicy (opracowana jako trójfazowa struktura rytualna przez francuskiego 
etnologa Arnolda van Gennepa) przyporządkowana została w kulturze tradycyjnej ta-
kim jednostkom, które wykazywały zdolności do nawiązywania kontaktu z transcen-
dencją. Były nią więc obdarzone – przypomnijmy – kobiety stare (akuszerki, zna-
chorki, prorokinie, rozdz. 1) oraz kobiety „bez głosu” (rozdz. 2). Jednak graniczność, 
mediacyjność, transgresyjność przypisana została również m.in. „najbogatszym, naj-
silniejszym i najładniejszym” (a więc takim jak Jagna), zob. więcej o tym: Wanda 
Drabik, Cztery pory życia (O współzależności obrzędów dorocznych i rodzinnych), „Pol-
ska Sztuka Ludowa” 1990, nr 1, s. 20; zob. też Arnold van Gennep, Obrzędy przej-
ścia. Systematyczne studium ceremonii, tłum. Beata Biały, Warszawa 2006.  
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58-letni Maciej Boryna, wdowiec, namówiony przez sąsiadów,
podjął wyzwanie i zaryzykował kolejnym ślubem, tym razem z dużo 
młodszą, 20-letnią, najpiękniejszą panną w Lipcach. Szybko jednak 
przekonał się, że popełnił błąd. Początkowe pożądanie z czasem ustąpiło 
miejsca rozwadze i pozornemu spokojowi, pod którymi kryły się plany 
zemsty, zarówno na niewiernej żonie, jak i na występnym synu. Wie-
dziony furią upokorzenia, po nieudanych próbach ukrócenia romansu, 
podpalił stóg siana, podpatrzywszy w nim Antka z niedobraną połowi-
cą. Przyłapani na gorącym uczynku kochankowie, zdemaskowani przez 
Macieja, który nie rezygnował ze swoich praw do żony, rozbiegli się 
wystraszeni w różne strony. Podejmowane zabiegi, zmartwienia, jak 
również inne okoliczności doprowadziły w końcu gospodarza do śmier-
ci, a jego młodą żonę do wdowieństwa. Ślub z Boryną dał bowiem 
bohaterce status „królowej” wsi i pani domu (w konwencji karnawało-
wej była to intronizacja): „Tyś gospodynią, Jaguś, to prawo twoje roz-
dzielić [opłatek] między wszystkie”7. Zgon zaś jego i nabycie stanu 
wdowy już lawinowo „zdetronizowały karnawałową królową”8. Wyraź-
nym objawem rozpoczynającej się obojętności i wrogości wsi wobec niej 
był brak współczucia po odejściu z tego świata Boryny:  
znowu opanowało ją przerażenie, ponieważ nikt się do niej nie zbliżył, 
nie powiedział słowa, zwłaszcza że w przedśmiertnym dniu nocowała 
w domu niedomagającej matki. Zatem nie Jaguś, ale Hankę współczu-
jąco otaczali ludzie, którzy się zbiegli na wieść o śmierci pierwszego 
w Lipcach gospodarza. Takie osamotnienie do bólu przeniknęło piękną 
wdowę. Nie uroniła ani jednej łzy9. 
Tradycyjna wieś była surowym egzekutorem ludowego prawa 
i moralności (w tym seksualnej), stróżem poprawności i praworządno-
ści. Niezbędne stawało się przestrzeganie wiejskiego kodeksu postępo-
7 Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 1, s. 393. 
8 Por. artykuł: Anaïs Vially, Kto sieje wiatr, zbiera burzę, „Literatura Ludowa” 2006, nr 
3, s. 3-10, odczytujący postać Jagny i jej losy w kategorii karnawałowego „świata na 
opak” Michała Bachtina.  
9 Barbara Koc, Niewinna grzesznica w ”Chłopach” Władysława St. Reymonta, „Literatu-
ra Ludowa” 2006, nr 6, s. 22. 
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wania, a wszelkie wykroczenia, naruszenia granic społecznych, etycz-
nych, małżeńskich, odstępstwa od normy i „wybryki” były napiętnowa-
ne i karane. Ludność obawiała się sprawiedliwości Bożej, „z różnych 
stron rozlegały się głosy potępiające tych, którzy »grzechami« swoimi 
sprowadzali nieszczęście na całe okolice”10. Umizgi panien, nawet z żo-
natymi mężczyznami bywały we wsi niekiedy dozwolone11. Jednak 
szczególną reakcją ludności wiejskiej objęte zostały czyny czy postępki, 
gwałcące prawa małżeńskie i wykroczenia na płaszczyźnie religijnej, 
odbiegające od reguł kościelnych. Złamania wszelkiego tabu i zachwia-
nia moralnego porządku, a przede wszystkim skalania świętości dopu-
ściła się właśnie główna bohaterka Chłopów – Jagna. To ją oskarżono 
o zło, demoralizację i na niej dokonano samosądu – wyrzucenia ze wsi. 
Reymont opisuje ów czyn niezwykle sugestywnie i realistycznie, nadając 
mu cechy zbliżającej się apokalipsy, wizji końca świata: 
A tymczasem na wsi nastał straszny czas sądu i kary, że już i nie opo-
wiedzieć, co tam się wyrabiało. Jakoby dur [choroba zakaźna] ogarnął 
Lipce, a ludzie zgoła się powściekali [...] pozbierana nad stawem w gro-
mady i jakby opita złością wrzała coraz zapalczywiej jurząc się [podbu-
rzać] nawzajem krzykami, że już każden się wydzierał, każden pomsto-
wał, każden się srożył, czyniąc przeraźliwy warkot [...]. I w jakiejś mi-
nucie cała wieś ruszyła do Dominikowej [...]. Wdarli się do chałupy kiej 
burza [...]. Dominikowa zastąpiła drogę, to ją stratowali, Jędrzych sko-
czył bronić i zrobili z nim to samo, wreszcie Mateusz chciał ich po-
wstrzymać [...], ale nie wyszło [...]. Sto rąk wyciągnęło się po nią [Ja-
gnę], sto rąk głodnymi, chciwymi pazurami chyciło ją ze wszystkich 
stron, wyrwało niby kierz i powlekło w opłotki. [...]. Na drodze już stał 
gotowy wóz, nałożony świńskim nawozem po wręby desek i zaprzężony 
we dwie czarne krowy, rzucili ją na gnój, związaną niczym barana i ru-
szyli wśród piekielnego zamętu. [...]. Ale przed kościołem cały pochód 
przystanął – trza ją zewlec do naga i pod kruchtą wyciec rózgami [...] – 
zawdy takie bili pod kościołem! Do pierwszej krwi, bierzta ją!12 
10  Zob. Bohdan Baranowski, Życie codzienne wsi między Wartą a Pilicą w XIX wieku, 
Warszawa 1969, s. 120. 
11  Barbara Koc, Niewinna grzesznica…, s. 19. 
12  Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 2, s. 666-667. 
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Rozwścieczony tłum wieśniaków prowadził Jagnę z domu, z któ-
rego wręcz została wyrwana: „wdarli się do chałupy kiej burza”, do 
granic wsi, na obrzeża, ponieważ każda ofiara musiała dokonać się 
w tym właśnie miejscu, między przestrzenią oswojoną i dziką, bez-
pieczną i niebezpieczną – na styku. Granice w świadomości magicznej 
należały do miejsc szczególnie narażonych i podatnych na działanie 
demonicznych, nieprzyjaznych człowiekowi sił, istot i duchów zmar-
łych. Zbliżanie się do skraju terenu wzmagało lęk, powodowało nara-
stanie poczucia zagrożenia i niepewności. Stąd wszystko, co mogło 
zagrażać jednostce, jej rodzinie i egzystencji należało usunąć poza obszar 
zaufany, pozbyć się tego, wydalić za margines, który stanowił punkt 
krytyczny. Za nim rozpoczynał się świat nieznany człowiekowi i obcy13. 
Jagna jako upersonifikowane zło, siejąca moralne spustoszenie została 
wreszcie wygnana poza własną i pewną przestrzeń, „wyrwana niby 
kierz” [krzak], unicestwiona, bez możliwości powrotu: „A wrócisz do 
wsi, to cię zaszczujemy psami”14 – grzmiały złośliwe i najbardziej zajadłe 
sekutnice i megiery lipeckie. 
Czyn ów lud pojmował z jednej strony, jako sposób złożenia 
symbolicznej ofiary przebłagalnej tajemniczej mocy transcendentnej za 
nieszczęścia, demoralizacje, odstępstwa i grzechy, z jednoczesną prośbą 
o to, by sytuacja nie powtórzyła się już więcej. O istocie ofiary w daw-
nych wiekach świadczył jej charakter, bowiem była ona przyjęta tylko 
wówczas, gdy w części lub całości zostawała zniszczona. Bardziej zde-
terminowana jej wersja brzmiała: „ofiara jest najpierw i przede wszyst-
kim zabójstwem”15. Krew, spowodowana chłostą nagiej kobiety, okazała 
się tu echem rytualnych okaleczeń i zranień, które oczyszczały ze skaz, 
usuwały piętno i ciążącą klątwę, dawały jednocześnie szansę na odno-
wienie, odbudowę, naprawę. Tylko „przyjęcie owej dychotomiczności 
krwi – podkreśla Jean-Paul Roux – pozwala zrozumieć, że przyciąga ona 
i wyklucza; że jest męska i żeńska; że bruka i oczyszcza; że jest pożytecz-
                                                             
13  Por. Piotr Kowalski, Granica. Próba uporządkowania kategorii antropologicznych, 
[w:] Pogranicze jako problem kultury, red. Teresa Smolińska, Opole 1994, s. 143.  
14  Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 2, s. 668. 
15  Por. Jean-Paul Roux, Krew: mity, symbole, rzeczywistość, tłum. Marzena Perek, Kra-
ków 1994, s. 256. 
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na i szkodliwa; że jej rozlew to zbrodnia i czyn święty”16. Krew bowiem, 
jako substancja o ambiwalentnych znaczeniach (jak większość symboli, 
słów i gestów w kulturze tradycyjnej), w symboliczny sposób bliska była 
obrazom śmierci i życia, niebezpieczeństwa i uzdrawiania, szczęścia 
i nieszczęścia, czystości i nieczystości.  
Z drugiej zaś strony, takie ukaranie Jagny wiązało się w trady-
cyjnej mentalności katolickiej z tym, iż popełnienie grzechu cudzołó-
stwa przez kobietę zamężną należało do katalogu grzechów śmiertel-
nych, domagających się publicznego napiętnowania. Tak więc zacho-
wanie osób biorących udział w „wymierzaniu kary’’ było reakcją na 
niezgodne z przykazaniami Bożymi postępowanie Jagny-żony. Należała 
ona bowiem do społeczności, w której tego typu „liberalizm’’ seksualny 
i związany z nim jej indyferentyzm religijny i obyczajowy był niedo-
puszczalny. 
Literacki obraz potępienia Jagny potwierdzają fakty etnograficz-
ne zanotowane na przykład przez Bohdana Baranowskiego:  
 
W wypadkach szczególnie drastycznych oskarżonego lub częściej oskar-
żoną wypędzano ze wsi. Aktowi temu nadawano wtedy specjalnie hań-
biący charakter, np. oskarżoną bito przed kościołem rózgami do krwi, 
a następnie na wozie od gnoju, zaprzężonym w krowy wywożono do 
granic wsi. Niekiedy znów cała ludność wsi uzbrojona w wierzbowe ró-
zgi ustawiała się w szpaler idący aż do granicy wsi. Grzesznicę prowa-
dzono z obnażonymi plecami i każdy uderzał rózgą. Czasami miała jesz-
cze włożony na głowę słomiany wieniec, który na granicy wsi podpala-
no17.  
 
Już w Biblii, w Księdze Mojżesza zawarte są informuje dla tych, 
którzy dopuszczą się skalania imienia Pana i bluźnierstw przeciwko 
świętości: „Kto bluźni imieniu Pana poniesie śmierć. Ukamienuje go 
cały zbór; zarówno obcy przybysz jak i krajowiec za bluźnierstwo imie-
niu Pana poniesie śmierć” (III Mojż. 24, 16). 
                                                             
16  Tamże, s. 13. 
17  Zob. Bohdan Baranowski, Życie codzienne wsi…, s. 121. Trzeba zaznaczyć, iż publi-
kacje Baranowskiego powstawały w latach 50- i 60-tych XX wieku (czasy socjalizmu), 
należały więc do literatury tendencyjnie ujmującej pewne fakty i realia ludowe, kry-
tycznie ustosunkowującej się do moralności wiejskiej. 
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Jagna została w powieści nakreślona przede wszystkim jako bo-
haterka skalana moralnym i seksualnym brudem, świecka nieczystość, 
która próbowała na siłę wtargnąć w przestrzeń sakralną, przekroczyć 
święte tabu. Na niej ciążyło piętno grzechu i winy, dlatego nie mogła 
uniknąć swego losu wpisanego w strukturę fatum. Była jednocześnie 
ofiarą własnego cielesnego popędu i wynikającego z niego wykroczenia, 
jak i presji społecznej. Ale to również kobieta tragiczna, upadła i w kon-
sekwencji wykluczona. Na wielu płaszczyznach kulturowych interpreta-
cji obca, której biologiczność, temperament i uroda nie pozwoliły na 
przystanie do wiejskiej gromady: „Natura w swojej destrukcyjnej inwa-
zji jawi się równie okrutnie, co brutalne nagabywanie erosa, nadając 
Jagnie postać Obcego”, a powtarzane przez nią błędy, zależne od fizjo-




Inność wykluczona: cielesność,  
perwersja, „wyższa erotologia” 
 
Jagna z Paczesiów Borynowa, to bohaterka nietypowa dla kultu-
ry ludowej, kontrowersyjna i ambiwalentna semantycznie. Uchodziła 
powszechnie w lipeckiej gromadzie za piękność, a przez mężczyzn utoż-
samiana była z kobiecością, żywiołowością, energią seksualną, a przede 
wszystkim z cielesnością i erotyzmem.  Takie jej postrzeganie powodo-
wało, iż odstawała od innych wieśniaczek: dobrych żon, przykładnych 
matek i zaradnych gospodyń. Jej odmienność kształtuje się na kilku 
poziomach, które wyznaczymy zgodnie z ustaleniami badawczymi Kingi 
Gajdy, przyglądającej się kategorii inności kobiecej na przykładzie 
współczesnych odsłon antycznej Medei19.  
Wiemy już, że inność jest tym co, z jednej strony wzbudza lęk, 
obawę, zatrważa swoim stanem rzeczy, z drugiej zaś fascynuje, podnieca 
i urzeka. Jagna, z uwagi na swój całokształt, była dla kobiet w Lipcach 
                                                             
18  Anaïs Vially, Kto sieje wiatr, zbiera burzę …, s. 9. 




niebezpieczna, niepokoiła, przerażała, skłaniała do obaw i złych prze-
czuć. Tak było na przykład w jej kontaktach z Hanką, szarą, zwykłą 
chłopką, nie odznaczającą się ani urodą, ani zbytnią mądrością. Tym, co 
je silnie od siebie odróżniało były zarówno podejście do pracy:  
 
– Czy to dzisiaj święto, że do roboty nie wychodzisz?  
– Z rozplecionymi włosami nie poletę…  
– Od świtania mogłaś je już dziesięć razy zapleść! 
– Mogłam, ale nie zapletlam 
– Jagna, wy tak ze mną nie igrajcie! 
– Bo co?20 
 
jak i stosunek do mężczyzn:  
 
– Masz to jeszcze śmiałość pytać, co? – wyrzekła zdumiona Hanka sta-
jąc przed nią – Nie ciągnij mnie za język, bym ci czego nie rzekła! 
– A mówcie! A pyskujcie! zarówno mi jedno! – wrzeszczała coraz zapal-
czywiej, złość się w niej rozsrożyła kiej pożar, już była gotowa na 
wszystko, nawet na najgorsze. 
Hance zaraz łzy zalały oczy, pamięć zdrad Antkowych tak bole-
śnie wgryzła się w serce, że ledwie już zabełkotała: 
– A coś to z moim wyprawiała, co? Jeszcze cię Pan Bóg za mnie poka-
rze, obaczysz!... Spokoju mu nie dałaś… goniłaś za nim kiej ta rozcie-
kana suka… kiej ta… - tchu jej zabrakło [...] 
– To ja za nim latałam, ja! Wszyscy ano wiedzą jak się przed nim oga-
niałam. Dyć kiej piesek skamlał pode drzwiami, abym mu chocia trep 
swój pokazała! To on me niewolił! To on me otumanił i robił z głupią 
co chciał!. A teraz powiem ci prawdę, jeno byś jej nie pożałowała. A to 
me miłował, że już nie wypowiedzieć! A tyś  mu obmierzła kiej ten sta-
ry, utytłany łach, że miał już chudziak po grdykę twojego kochania, jaże 
mu się odbijało kiej po starym sadle, że jeno pluł wspominając o tobie. 
Nawet był gotów sobie zrobić coś złego, bych cie jeno nie widzieć wię-
cej na oczy [...] jak zechcę, to żebyś mu całowała nogi, kopnie cię, a za 
mną poleci w cały świat! Wymiarkuj to sobie i ze mną się nie równaj, 
rozumiesz to?21 
 
                                                             
20  Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 2, s. 221. 
21  Tamże, t. 2, s. 453-454. 
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Duma, pycha, wielka ambicja Jagny, jej pewność siebie oraz po-
czucie własnej godności i wartości, wypływające głównie z urody, ko-
biecego uroku, seksapilu, sposobu bycia zmusiły Hankę do przyznania 
jej racji: 
 
– Juści, że mi się z nią nie równać w urodzie, trudno! Alem mu ślubna 
i matka jego dzieci! – duma ją rozparła i pewność siebie. – A poleci za 
nią to i powróci. Przeciech się z nią nie ożeni! – pocieszała się gorzko, 
wyglądając na świat22. 
 
Zahukanej, zapracowanej i „zgrzebnej” Hance, prowadzącej 
dom i gospodarstwo, zabiegającej o żywność dla rodziny, niepokojące 
i dręczące myśli o męża, strach że odejdzie, pojawiały się dość często: 
 
– Za Jagusią lata, za Jagusią…. [...] długo w noc siedziała, do pierw-
szych kurów, a wciąż, jak ta nić, wiło się przed nią młynarzowe powie-
dzenie: „Za Jagną lata, za Jagną”23. 
 
O odmienności i atrakcyjności młodej Borynowej od włościanek 
świadczyły również inne czynniki i detale: ubiór, urok, postawa i pięk-
no, co wpływało na jej status w gromadzie – pierwszeństwo i przywódz-
two:  
 
taka urodna widziała się [...] ponad wszystkie piękniejsza. A przecież by-
ła tam i Nastka [...] i Weronka Płoszkówna [...] była Sochówna [...] by-
ły i drugie urodne, wyrosłe, ciągnące oczy parobków [...] – ale żadna ani 
się równała z Jagną, żadna. Przenosiła wszystkie urodą, strojem, postawą 
i tymi modrymi, jarzącymi ślepiami [...] tak ci ona przenosiła wszystkie 
i nad wszystkimi panowała24. 
 
Również zachowanie, sposób prezentowania własnej osoby, ro-
dzaj wykonywanej pracy miały nie małe znaczenie w kształtowaniu 
obrazu Jagny we wsi. Właściwie to niewiele robiła, oszczędzana przez 
matkę, a potem męża, po całych dniach marzyła o życiu w lepszym 
świecie, czytała, wyglądała przez okno, czasami spacerowała, szyła lub 
                                                             
22  Tamże, t. 2, s. 455. 
23  Tamże, t. 1, s. 345, 346. 
24  Tamże, t. 1, s. 457-458. 
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przędła, wykonywała piękne świąteczne dekoracje (wycinanki i stroiki), 
a nade wszystko przesiadywała w karczmie z kochankami. Zazdrośni 
i złośliwi mieszkańcy mówili: „A bo to co robi, ino żre a wysypia się, to 
nie ma urodna być…”25. Nawet w chorobie Boryny, a potem po jego 
śmierci potrafiła bawić się i zaspokajać potrzeby seksualne. Żyła chwilą, 
przyjemnością, nie myślała o konsekwencjach swojego działania, o przy-
szłości. Zacytujmy odpowiedni fragment: 
– Za to Jagusię o nic głowa nie zaboli: nie taka głupia, używa se do wo-
li.
– Jakże?
Podniosła się niespokojnymi oczyma ogarniając siostrę.
– Nic wielkiego, jeno to, że się nażyje dobrego po grdykę, stroi się, po
kumach spaceruje i święto se robi co dnia. Wczoraj na ten przykład wi-
dzieli ją z wójtem w karczmie, w alkierzu siedzieli, a Żyd ledwo nadążył
donosić półkwaterki… Nie taka głupia, bych starego żałowała…26
Fascynowała natomiast i podniecała płeć przeciwną. To miłość, 
seks, nieokiełznany erotyzm, namiętność były jej naczelnymi bóstwami. 
Koncentrowała się jedynie na swoich biologicznych potrzebach, szukała 
w życiu oryginalności, niepowtarzalności, uroku, rozkoszy, uosabiając 
dla innych i dla siebie żywioł czystego erotyzmu, seksualizmu. „Nie 
zużytą w pracy fizycznej energię – pisze Jadwiga Zacharska – zdrowa 
i silna dziewczyna, a potem młoda kobieta rozładowuje w stosunkach 
z mężczyznami, których właściwie traktuje instrumentalnie, jako part-
nerów erotycznych”. Jednak „satysfakcja z erotycznego spełnienia jest 
krótkotrwała, nie daje jej motywacji do działania i nie prowadzi do 
powstania trwałych więzi emocjonalnych, do przyjęcia odpowiedzialno-
ści za siebie i drugą osobę, choćby tylko osobę partnera”27. 
Erotyzm izolował ją od gromady, redukował więzi z ludźmi, od-
człowieczał, pozbawiał myślenia i siły woli, niekiedy rozumu. Tak dzia-
ło się podczas aktów seksualnych z Mateuszem, Antkiem, nawet wój-
25  Tamże, t. 1, s. 17. 
26  Tamże, t. 2, s. 64. 
27  Jadwiga Zacharska, O kobiecie w literaturze przełomu XIX i XX wieku, Białystok 
2000, s. 86, 87. 
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tem. Reymont przedstawiał ją wówczas jako bezwolną, bierną, osłabio-
ną, „zniewoloną”, a celem podkreślenia związków kobiety – ziemi, 
kobiety – natury często przyrównywał ją lub prezentował na tle przyro-
dy, pokazując w ten sposób uosabiający się w niej czysty żywioł, niesa-
mowitą potęgę. Jagna stawała się dzieckiem natury, ilustracją wszech-
ogarniającego prawa do miłości, córką ziemi28. Pisał: 
Ale wnet zapomniała o nich, zapomniała o wszystkich, nawet o sobie 
samej, zapadła w prześwięte bezczucie, jak ta ziemia rodzona w jesienne 
martwe noce – bo jako ta ziemia święta była Jagusina dusza – jako ta 
ziemia. Leżała w jakichś głębokościach nie rozeznanych przez nikogo 
[...] potężna, a bez woli, bez chcenia, bez pragnień – martwa a nieśmier-
telna, i jako tę ziemię brał wicher każdy, obtulał sobą i kołysał i niósł 
tam, gdzie chciał… i jako tę ziemię o wiośnie budziło ciepłe słońce, za-
pładniało życiem, wstrząsało dreszczem ognia, pożądania, miłości – 
a ona rodzi, bo musi; żyje, śpiewa, panuje, tworzy i unicestwia, bo mu-
si; jest, bo musi… 29. 
Lektura powyższego fragmentu odczuć i przeżyć Jagny kore-
sponduje z zastosowaną przez Eliadego metaforą kobiety – ziemi, o któ-
rej już wiemy z poprzednich rozdziałów. Reymontowska wiejska pięk-
ność została wpisana w urodzajną i żyzną glebę, w jej moc rodzenia, 
płodności, obfitości.  
Ziemia należy mistycznie do kobiet 
– zauważa Simone de Beauvoire –
mają one jednocześnie religijną i prawną władzę nad glebą i jej płoda-
mi. Więź, która łączy kobietę z ziemią, jest ściślejsza jeszcze niż stosu-
nek własności; system prawa matriarchalnego cechuje się całkowitym 
utożsamieniem kobiety z ziemią. I w jednej, i w drugiej wypełnia się – 
przez różne wcielenia – ciągłość życia, albowiem życie jest w swojej isto-
28  Franciszek Ziejka, wstęp [w:] Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, s. LII. 
29  Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 1, s. 156. 
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cie rodzeniem. [...] ziemia jest kobietą, a w kobiecie kryją się te same 
nieznane potęgi co w ziemi 30. 
Swoją kobiecością, żywiołowością, energią, witalizmem, poten-
cją i pobudliwością wpisywała się w ciąg archetypalnych bogiń: Matki – 
Ziemi, Wielkiej Pani Natury i Miłości, czy Wielkiej Krągłości, które 
szczegółowo omawia Erich Neumann31. 
 Realizując się tylko poprzez erotykę, nie dającą jej jednak dłuż-
szego spełnienia, nie potrafiła zbudować trwałego związku z żadnym 
mężczyzną. Bardziej niż miłością kierowała się pożądaniem. Nie była 
w stanie oprzeć się swojej biologiczności, popędowi seksualnemu, natu-
ralnemu instynktowi, dzikości i bezwzględności erotycznej, dlatego 
naruszała granice, łamała tabu, popełniała grzech, wykraczała poza 
przyjęty w społeczności wiejskiej kodeks moralny – na przykład nie-
wierność wobec męża czy kazirodczy związek z Antkiem (od pewnego 
momentu jednak jej pasierbem). Czyniła tak nie z własnej woli, ale 
z wewnętrznego nieopanowanego i niepohamowanego przymusu, ja-
kiejś tajemniczej siły, której nie mogła się oprzeć i która ją do tego 
pchała. Reymont, kreśląc portret Jagny, zostawił jej w takich stanach 
jeszcze miejsce na autorefleksję i autoocenę: wówczas głęboko i ciężko 
przeżywała swoje czyny, rozterki i szarpaniny duszy, tłumaczyła się 
przed sobą, usprawiedliwiała, pociągała za osobiste hamulce. Oto jej 
wewnętrzny dialog, wynikający z tajemniczej przed mężem i ludźmi 
schadzki z Antkiem – pójść czy nie pójść?: 
a w niej rosła i wzmagała się nieustępliwie chęć wybieżenia za dom… 
do brogu… Ale nie mogła się zdecydować, bała się, że spostrzegą… bała 
się grzechu… powstrzymywała się całą mocą i dygotała z męki, skowy-
czała w niej dusza, jak ten pies na łańcuchu, rwało się serce… nie, nie 
mogła, nie mogła… a on może już tam stoi… czeka… wypatruje… 
może koło chałupy błądzi… może gdzieś w sadzie przyczajony w okna 
30  Simone de Beauvoire, Druga płeć, tłum. Gabriela Mycielska, Maria Leśniewska, 
Warszawa 2003, s. 88. Stare anglosaskie zaklęcie brzmi: „Witaj, Ziemio, matko ludzi, 
bądź urodzajna w objęciach Boga i napełnij się płodami ku pożytkowi człowieka”. 
31  Erich Neumann, Wielka Matka. Fenomenologia kobiecości. Kształtowanie nieświado-
mości, tłum. Robert Reszke, Warszawa 2008, s. 217-271. Zob. też wcześniejsze roz-
działy. 
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zagląda i patrzy teraz na nią… i prosi… i truchleje z żałości, że nie wy-
szła… Poleci chyba, nie wytrzyma dłużej… ino na tę minutkę, na to 
jedno słowo, by mu rzec: idź, nie wyjdę, grzech… Już się za zapaską 
oglądała, już szła ku drzwiom… szła… ale cosik jakby ją ułapiło za kark 
i przytrzymało na miejscu… bała się…32 
A jednak nie poszła. Nie tym razem. 
Miłosne uniesienia Jagny, ekstazy, cielesne rozkosze i żądze, sto-
sunki seksualne, radosne podniecenia w kontaktach z kochankami 
pisarz nakreślił metodą mocno naturalistyczną, sugestywną, nawet z 
pewnymi elementami lekkiej brutalności i zwierzęcej namiętności (tu: z 
Antkiem): 
Przysunął się z tyłu, bo wciąż siedziała przy krowie, objął ją potężnie 
przez piersi, przechylił głowę w tył i wpił się tak mocno wargami w jej 
usta, że straciła oddech, opadły jej ręce, szkopek poleciał na ziemię, 
straciła przytomność, ale prężyła się coraz mocniej i tak zapamiętale ci-
snęła się ustami do jego ust, że zwarli się na śmierć, padli w siebie 
i przez długą chwilę trwali w tak szalonym, dzikim, bezprzytomnym 
pocałunku33. 
czy w innym miejscu: 
Usadził ją przy sobie na miedzy i ją przygarniać do serca, a tulić, a gła-
skać po włosach [...] całował jej wargi roztrzęsione i te oczy zalane gorz-
kimi łzami, te kochane, a tak przysmucone oczy. Pieścił ją, przyhołubiał 
i spokoił, jak jeno poredził [...]. Ale Antkowi już się mąciło w głowie, 
bo takie luboście biły od niej i tak go rozprażało jej ciepło, że coraz za-
jadlej całował i coraz mocniej ogarniał ją sobą… Zrazu ani miarkowała, 
do czego idzie i co się z nią wyrabia. Dopiero kiej się już całkiem poczu-
ła w jego mocy i kiej jął rozgniatać jej wargi rozpalonymi całunkami, 
zaczęła się szarpać a prosić lękliwie, prawie z płaczem [...]. Ale mogła się 
to już wydrzeć smokowi, kiej ściskał, jaże tchu brakowało i całą przej-
mował war i dygotania. 
– Ostatni raz pozwól, ostatni – skamlał ledwie już zipiąc. Aż świat się
z nią zakręcił i poleciała jakby na dno jakowego raju, a on ją wzion, jak
32  Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 1, s. 416-417. 
33  Tamże, t. 1, s. 435. 
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to kiedyś brał, zapamiętale, przez lubą moc kochania i dawała mu się 
też jak kiedyś, w słodkiej udręce niemocy, na niezmierzone szczęście, na 
śmierć.34 
także w silnej łączności z przyrodą, czemu służą rozbudowane epitety, 
wyraziste porównania, bogactwo słów: 
głuchy warkot upojeń, radosne bicie serc okryły ich jakoby drgającym 
żarem pól wiśniowych: byli jako te okwiecone wiosną rozłogi, zatopione 
w świetlistym pobrzęku radości; boć tak samo rozkwitały im oczy, tak 
samo dyszeli upalnym tchnieniem pól rozprażonych w słonecznej po-
żodze, drżeniem traw rosnących, drganiem i pobłyskiem strumieni, 
stłumionym krzykiem ptaków; serca tętniały w jedno z tą ziemią świętą, 
a spojrzenia padały kieby ten ciężki, rodny kwiat jabłonkowy, a słowa 
ciche, rzadkie, ważne wytryskiwały z samego rdzenia duszy, niby 
olśniewające pędy drzew w majowe świty, a oddechy były jako te wiewy 
pieszczące młodą ruń, a dusze jako ten dzień wiośniany, rozsłonecznio-
ny, jako te zboża w słup idące, pełne skowronkowych świergotów, bla-
sków, poszumów, lśniącej zieleni i niezmożonej radości istnienia…35 
Ale stany uniesień i zachwytów, jak już wspominaliśmy, nie wy-
pływały z zakochania, z czystej miłości, ta mogła być jedynie przy oka-
zji. Pojawiały się z powodu pożądania, nienasycenia seksualnego i pra-
gnienia posiadania mężczyzny, z gwałtownej namiętności i słabości do 
płci przeciwnej. Z perspektywy współczesnej psychologii kobiety, która 
nazywa taki przypadek „neurotyczną potrzebą miłości” stan Jagny moż-
na określić za Karen Horney: „Neurotyk na ogół nie zdaje sobie sprawy 
ze swojej niezdolności kochania. Nie wie, że nie potrafi kochać, nie ma 
takiej świadomości [...]. Neurotyczna potrzeba miłości stanowi przejaw 
szczególnie silnych cech narcystycznych [...], ci ludzie są naprawdę 
niezdolni do kochania innych. Cechuje ich autentyczny egocen-
tryzm.”36 
34  Tamże, t.2, s. 515. 
35  Tamże, t.1, s. 537. 
36  Karen Horney, Psychologia kobiety, tłum. Jacek Majewski, Poznań 1997, s. 262, 267. 
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Odmienność Jagny należy również rozpatrywać poprzez jej dzia-
łania. Była modliszką, „trującym bluszczem”, kobietą fatalną, wywołu-
jącą skandale, otwarcie naruszającą reguły przyzwoitości, gardzącą kon-
wenansami i łamiącą utrwalone kanony: 
Juści, że przez to baby już głośno wydziwiały z takiej hulanki, kiwały 
głowami, mełły ozorami i litowały się nad Boryną [...] 
– Ociec, a to Antek tańcuje z macochą, aż ludzie wydziwiają! – szepnę-
ła.
[...] Wyszedł na to z alkierza Boryna, przywiedły go kobiety zgorszone,
popatrzył i wnet się we wszystkim pomiarkował, złość go poderwała
sroga, zakąsił ino zęby, zapiął pętle kapoty, czapę nacisnął i jął się prze-
bierać do nich
– Do domu! – powiedział głośno37.
Najbardziej wyzwolona i butna okazywała się w uwodzeniu 
młodego kleryka. Pociągał ją kontakt z „gładkim młodzieniaszkiem”, 
który spontanicznie ulegał jej czarowi, a ona „syciła spragnioną wy-
obraźnię marzeniami o lepszym świecie”38: 
co ją tam zresztą obchodziło, kiej mogła w każdej porze obaczyć Jasia 
i topić się w jego oczach na śmierć [...] Jasiowi również rozjarzyły się 
oczy i miody zalały serce [...], patrzył na nią z dziwną lubością [...]. Sto-
jała przed nim spłoniona kieby ten kierz różany, kieby ten jabłoniowy 
kwiat, mdlejący w skwerze tęsknicy, śliczności pełna i zgoła jakiemuś 
cudowi podobna39. 
Jak przystało na femme fatale niszczyła swoich partnerów, gubiła 
mężczyzn, ośmieszała ich: Macieja, Antka, wójta, czy w końcu Jasia. 
Żaden nie był w stanie oprzeć się urokowi, pokusom, żądzom we-
wnętrznym, ciału, jej intensywności kochania. Jak modernistyczna 
kobieta-wamp kusiła, przyciągała, zniewalała, opętywała, chwytała 
okropnie boję się miłości«” – jest to lęk przed jakąkolwiek postacią miłości, tamże,
s. 264. 
37  Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 1, s. 461, 462. 
38  Barbara Koc, Niewinna grzesznica…, s. 22. 
39  Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 2, s. 603, 648. 
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w swoje sidła i pożerała. Zachłanna w miłości, „lubości” potrzeby swoje 
wyrażała otwarcie. Im wówczas było już wszystko jedno, pragnęli jedy-
nie być z nią, patrzeć, podziwiać, dotykać, całować, kochać: 
[Antek] bał się spotkania z Jagną, dobrze wiedział, że nie zdzierży, nie 
wytrzyma!40 
czy w innym miejscu, w domu, przy żonie: 
Ale on nie drgnął nawet, nie odpowiedział, nie poczuł jej [Hanki] uści-
sku, nie wiedział o niej, szeroko otwartymi oczami patrzył w tamte 
oczy, w Jagusine modre oczy41.  
albo w karczmie podczas tańców: 
Ale Antkowi było już wszystko jedno dzisiaj, skoro jeno poczuł ją przy 
sobie, skoro przycisnął do się, że aż się prężyła i przywierała te lube mo-
dre oczy, to się już był całkiem zapamiętał! [...] Zapomniał o ludziach 
i świecie całym, krew w nim zawrzała i moc wstała taka harda, nieustę-
pliwa, aż mu piersi rozpierało!  
[...] Oczy mu ino latały nieprzytomnie i w piersiach wzbierała taka bu-
rza, że gotów się był warzyć na wszystko, byle zaraz przed nią, bo wi-
dział w jej modrych, rozpłomienionych oczach podziw i kochanie! To 
i rósł coraz bardziej, puszył się i hukał kiej ten wicher, nim uderzy! 42. 
 Ale i Jagna nie pozostawała w takich sytuacjach obojętna i cał-
kowicie nieczuła. Poddawała się erosowi, pogrążała w rozkoszy, nie 
hamowała, kochała z intensywnością, brakiem kontroli i opanowania: 
A Jaguś też była całkiem jakby utopiona w lubości i w zapamiętaniu! 
Unosił ją jak ten smok, nie opierała się temu, bo jakże, mogłaby to, kiej 
kręcił nią, ponosił, przyciskał, że chwilami mroczyło w niej i traciła 
z pamięci świat wszystek, a grało w niej takim weselem, młodością, 
uciechą, że już nic nie widziała, ino te jego brwie czarne, te oczy przepa-
ściste, a te wargi czerwone, pociągające! 
40  Tamże, t. 1, s. 366. 
41  Tamże, t. 1, s. 351. 
42  Tamże, t. 1, s. 459, 462. 
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I porwani miłosną wichurą, oślepli na wszystko, oszaleli, wy-
zbyci z pamięci, stopieni z sobą jako dwie żagwie płonące, nieśli się w tę 
noc nieprzejrzaną, w pustkę i głuchą samotność, by oddawać się sobie 
na śmierć, do dna dusz, pożeranych wieczystym głodem trwania… 
Nie mogli już mówić, tylko nieprzytomne krzyki rwały się im 
gdziesik aż z samych trzewiów, tylko szepty zduszone, porwane [...], aż 
przejął ich taki straszny dygot żądzy, że zwarli się dzikim skowytem i 
padli… nieprzytomni zgoła… 
– Już me rozum odchodzi!...
– Nie krzycz… cicho, Jaguś…
– Kiej muszę… wścieknę się abo co!
– Dziw mi serce nie rozpęknie!
– Spalę się… laboga, puść…, daj odzipnąć…
– O Jezu… bo zamrę… o Jezu!…
– We świecie jedyna…
– Jantoś! Jantoś! 43
W tkance powieściowej Borynowa istnieje jako antyideał kobie-
ty wiejskiej. Owładnięta pragnieniem miłosnym, namiętnością, bujno-
ścią erotyczną i silnie odczuwanym popędem seksualnym okazała się 
z czasem dla wiejskiej gromady, liczącej się ze skostniałą tradycją i nie 
zgodnej na rozpustę i brak zasad, postacią zbyt innowacyjną, odstrasza-
jącą i obcą. A takiej osoby lokalna społeczność nie akceptowała. Ko-
niecznie należało się jej pozbyć. Stała się więc, stosując metaforę Mary 
Douglas „brudem” moralnym, nieczystością, który „symbolizuje zarów-
no moc, jak i zagrożenie”, a zagrożenie trzeba eliminować. Douglas 
o kimś takim pisze: „człowiek dopuszczający się nieczystości jako obiekt
potępienia jest podwójnie wstrętny: po pierwsze dlatego, że przekroczył
granicę, po wtóre dlatego, że zagroził otoczeniu”44.
43  Tamże, t. 1, s. 459-460, 534-535. 
44  Mary Douglas, Czystość i zmaza…, s. 130, 171. 
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Kształtowanie się kobiecej tożsamości – matka i córka 
Wywieziona na wozie, na który nałożony został świński nawóz, 
obita grudami ziemi i kamieniami, obsypana garściami piachu „leżała 
jak kłoda, zapatrzona jeno w rozkolebane nad sobą drzewa”45 - tak oto 
wieś rozprawiła się z największą w gromadzie nierządnicą. Kara okazała 
się chyba zbyt surowa, bowiem tragedii Jagusi zaczęła wtórować przyro-
da, jakby chcąc dać do zrozumienia swój gniew:  
spochmurniało nagle na świecie, zaczął padać deszcz gruby i rzęsisty [...] 
burza srożyła się na dobre, niebo posiniało, kurz zakotłował, topole z ja-
kimś szlochaniem i krzykiem przyginały się do ziemi, zawyły wiatry [...] 
grzmoty już szły za grzmotami [...] jaże ziemia dygotała i chałupy się 
trzęsły.  
Ludzi ogarnęło przerażenie, zaczęli obawiać się „wracali kupami, 
a jakoś dziwnie cicho”. Jeszcze większy lęk wzbudziła w nich klątwa 
rzucona przez Dominikową, spotkaną na drodze i spieszącą z pomocą 
córce:  
szła okrwawiona w potarganej odzieży, zaszlochana i z trudem macająca 
kijem drogę, a gdy pomiarkowała, kto ją wymija, wybuchnęła strasz-
nym głosem: „A żeby was mór! A żeby was zaraza! A żeby was ogień 
i woda nie szczędziły!” Każden jeno głowę wtulił w ramiona i uciekał 
zastrachany46. 
Było się kogo i czego obawiać, bowiem Dominikowa uznawana 
była przez gromadę lipecką za znachorkę, ludową specjalistkę. Nie-
kiedy mówiono nawet o niej wiedźma czy czarownica. Wiedziano więc 
powszechnie, że pomagała, leczyła, odczyniała uroki, dlatego udawano 
się do niej po poradę i wsparcie, ale wiedziano także, iż swoim gniewem 
mogła zaszkodzić, sprowadzić zarazę, chorobę, zło: 
45  Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 2, s. 668. 
46  Tamże, t. 2, s. 669. 
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Prawda, ale czarownica to też jest; a Wawrzonowym krowom to chto 
mleko odebrał, co? A jak na Jadamowego chłopaka, co jej śliwki w sad-
ku obrywał, jakieś złe słowo powiedziała, to mu się zaraz taki kołtun 
zbił i tak go pokręciło, Jezus! 
– Niby nabożna a taka guślarka z Dominikowej – śmiał się wójt.47
W przedstawianiu i analizowaniu wizerunku Jagny jako innej, 
niepospolitej i nietypowej chłopki, nie sposób pominąć jej relacje 
z matką, które w znacznym stopniu ukształtowały tożsamość dziewczy-
ny i wpłynęły na postępowanie i zachowanie, a w konsekwencji także na 
upadek (transgresja).  
Tożsamość w badaniach naukowych postrzegana jest jako kate-
goria ontyczna i rozpatrywana w obszarze identyfikacji jednostki. Ro-
zumie się ją najczęściej przez pryzmat porządku i stabilności, objaśnia 
poprzez procesy różnicujące strukturę „ja” i relacje „ja-świat”, „ja-inny”, 
a w końcu odkrywa w ten sposób własną odrębność. Jest ona zatem 
pewną wizją samego siebie, na którą składa się wygląd, psychika, za-
chowanie i niepowtarzalność, widziana przez innych48. Transgresja zaś, 
o której już wspominaliśmy, przejawiająca się jako pewien mechanizm
w działaniu (tu: Jagny), zakłada świadome, intencjonalne przekraczanie
wszelkich granic: materialnych, społecznych, symbolicznych, pozwala
przekształcać i modyfikować rzeczywistość tak, by tworzyć lub niszczyć.
W odniesieniu do opętanej erosem bohaterki powieści była to destruk-
cja, na którą niemały wpływ miał związek z matką, ale i sama matka.
Świadoma wartości, urody i siły męskiego pożądania, potęgi ko-
biecości i seksu Paczesiowa wychowywała i przygotowywała córkę do 
roli, w której jej piękność, seksapil i urok przyniosą im obu korzyści49. 
47  Tamże, t. 1, s. 16, t. 2, s. 174. 
48  Zagadnienia tożsamości w literaturze podejmują m.in. następujące prace: Staropolski 
ogląd świata. Tożsamość i odmienność, red. Bogdan Rok, Filip Wolański, Toruń 2011; 
Tropy tożsamości: Inny, Obcy, Trzeci, red. Wojciech Kalaga, Katowice 2004; Tożsa-
mość kulturowa i pogranicza identyfikacji, red. Inga Iwasiów, Aleksandra Krukowska, 
Szczecin 2005; Paweł Boski, Maria Jarymowicz, Hanna Malewska-Peyre, Tożsamość 
a odmienność kulturowa, Warszawa 1992. 
49  Zob. Jadwiga Zacharska, O kobiecie w literaturze…, s. 86. 
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Pozwalała jej na wiele, zawsze kosztem braci, na zabawę, strojenie się, 
lenistwo, co nie uszło uwadze wieśniaków: 
Jagna kiej pani jaka, kiej i druga dziedziczka, ino się stroi…, a myje, 
a w lusterku przegląda, a warkocze zaplata.  
– I patrzy ino, kogo by puścić pod pierzynę, któren by mocny!50
Faktem jest, że kobiety zawsze pragnęły być piękne, uwodzić, 
oszałamiać, wzbudzać zazdrość. Taki imperatyw jest niejako wpisany 
w konstrukcję ich tożsamości. Nie ulega też wątpliwości, że wygląd 
stanowił podstawowy, wyjściowy wyznacznik identyfikacji. Zawsze 
oceniano je poprzez fizyczność i seksualność.  
 Patrząc z pozycji kobiety-matki, osoby dominującej, bardzo 
mocno uzależniła Jagnę od siebie. O wszystkim decydowała, wiedziała, 
we wszystkim brała udział, rządziła. Do niej należał ostateczny głos, 
decyzja, kategoryczność i stanowcze „tak” lub „nie”. „Związek z matką 
– pisze Luce Irigaray – jest pragnieniem szalonym, gdyż tworzy w naj-
dosłowniejszym sensie »czarny ląd«. Pozostaje w cieniu naszej kultury,
jest jej nocą i piekłem [...], matka zmienia się w pożerające mon-
strum”51. W ostatecznym rozrachunku takie zespolenie musi skończyć
się tragicznie, dla córki, dla matki lub dla obu.
Zachowanie Dominikowej podyktowane zostało jej własnym 
egoizmem, interesownością, zachłannością i chęcią korzyści material-
nych. Łatwiej jej to przychodziło z uwagi na wiek, status (matka), funk-
cję (znachorka), autorytet i doświadczenie, jakimi obdarzała ją gromada 
wieśniaków, a także stanowczość i zdecydowanie. Czuła swoją moc 
i wielkość, znała szacunek jej należny, poddaństwo i uległość. Chcąc 
ustalić pozycję córki we wsi, a przy tym swoją, utwierdzała ją w poczu-
ciu wartości, piękna i odrębności, pewnego odstępstwa od innych. 
Rozwijała w niej egoizm, umożliwiała zaspokajanie różnorodnych pra-
gnień, fizycznego pożądania, oszczędzała w pracy, scedowując wszystko 
na synów. Wcześnie też zaczęła kierować jej uwagę w stronę mężczyzn, 
50  Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 1, s. 15. 
51  Luce Irigaray Ciało-w-ciało z matką, tłum. Agata Araszkiewicz, Kraków 2000, s. 8, 
15. 
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„a potem nie tylko tolerowała słabość dziewczyny [...], ale swoim auto-
rytetem osłaniała ją przed zazdrosnymi plotkarkami”52. Wychowywała 
i przygotowywała do lepszego niż sama doznała losu, burząc przy tym 
tradycyjne hierarchie, wzory wychowawcze i obowiązujące na wsi nor-
my i podziały czynności na kobiece i męskie (tak było z pracą, szczegól-
nie zadaniami kobiecymi, wykonywanymi przez braci, co budziło we 
wsi politowanie i śmiech). 
Jagna, hołubiona, chroniona i pielęgnowana przez matkę, nie 
dokonywała samodzielnych i świadomych wyborów życiowych, nie 
musiała. Obojętna, bierna, zdystansowana pozwalała Dominikowej 
kierować sobą, co ta robiła wyjątkowo sprawnie i celnie. Najlepszym 
przykładem braku Jagusinego zdecydowania, inicjatywy, bezwolności 
i bezradności był wybór męża: „każecie, to pójdę za Borynę… a nie, to 
ostanę przy was… bo mi to źle z wami?”53. Rada z tego Dominikowa 
upatrywała poprzez małżeństwo z dużo starszym Maciejem Boryną 
przede wszystkim korzyści materialnych (gospodarstwo, ziemia, pienią-
dze), ale także odpowiedniego usytuowania i ustawienia w wioskowej 
hierarchii, domu, rodzinie, zabezpieczenia na przyszłość. Dlatego moc-
no popierała kandydata, nakłaniała i przekonywała niezdecydowaną 
córkę:  
Najlepiej chcę la ciebie, najlepiej… Jużci, że stary on jest, ale krzepki 
jeszcze, i ludzki, nie tak jak drugie chłopy, uszanuje cię… Panią se bę-
dziesz u niego, gospodynią… [...]. A trza ci iść za chłopa… trza… po 
co mają wygadywać na ciebie i na ozorach obnosić po wsi? [...], ale Ja-
guś jakby nie słyszała jej słów, przędła machinalnie, i jakby jej nie ob-
chodził los własny, tak nie myślała o tym zamęściu54. 
Kierowała się przede wszystkim interesownością, pazernością 
i chciwością. Zależało jej na zapisie ziemi, majątku, pewnej stabilizacji 
i niezależności. Uroda córki, stanowiła dla niej wartość wymierną – 
sześć morgów gruntu, o które zabiegała dla Jagny jeszcze przed ślubem: 
52  Zob. Jadwiga Zacharska, O kobiecie w literaturze…, s. 86. 
53  Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 1, s. 155. 
54  Tamże, t. 1, s. 155. 
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– Na Jagusię po ojcu wypadnie pięć i z morga lasu… zapiszcie i wy
sześć. Te sześć morgów przy drodze, gdzieś cie to latoś mieli kartofle.
– Najlepsze pole moje!
– Niby Jagusia to wybierek, a nie najlepsza we wsi [...]
– Juści la Jagusi zapiszę…
– Kiedy?
– A choćby i jutro! Nie, w sobotę na zapowiedzi damy i zaraz poje-
dziemy do miasta. Co tam, raz kozie śmierć!55
Postępowała zgodnie z panującym na tradycyjnej wsi poglądem 
na małżeństwo, które traktowano jako interes, rodzaj wymiennej trans-
akcji, akcji kupna – sprzedaży. Uczucie, wzajemna miłość nie były tak 
istotne, liczyła się siła robocza, którą zyskiwało gospodarstwo oraz wno-
szony posag. Henryk Biegeleisen pisał „związki małżeńskie z miłości 
zdarzają się między ludem polskim bardzo rzadko [...] chłop [...] w oże-
nieniu nie kieruje się sercem, przywiązaniem [...], małżeństwo nie jest 
związkiem serc, lecz kontraktem obustronnym, podobnie jak kupno 
i sprzedaż”56. Poza tym znajomość młodych wcale nie była konieczna. 
W wielu przypadkach młodzi poznawali się dopiero tuż przed zaręczy-
nami, albo w dniu zaręczyn. Nikogo nie pytano o zgodę, wszystkie 
sprawy ustalali rodzice z obu stron i swatowie. Żona uzyskiwała dla 
swojej rodziny zapewnienie i zobowiązanie pomocy ze strony przyszłego 
małżonka57. Sama miała być dla niego i rodziny dobra, gospodarna 
i pracowita. Od męża oczekiwano dojrzałości, stateczności, umiarkowa-
nia, jemu przypisana była bowiem rola żywiciela i opiekuna rodziny. 
Ważne były też silna budowa ciała i nieskalana opinia wśród ludu, które 
to cechy „konstytuowały ideał estetyczny partnera wymarzonego do 
małżeństwa. Miłość jeśli już zaistniała, przejawiała się w sposób surowy 
i gwałtowny [...]. Prymitywizm, agresywność, instynktowość, gwałtow-
ność i biologizm, to cechy stale wskazywane [...] jako dominujące w mi-
55  Tamże, t. 1, s. 194. 
56  Henryk Biegeleisen, Wesele, Lwów 1928, s. 6. 
57  Więcej na ten temat, zob. Anna Zadrożyńska, Światy, zaświaty. O tradycji świętowań 
w Polsce, Warszawa 2000, s. 211-243. 
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łości ludowej do końca XIX wieku”58. W tradycyjnej kulturze ludowej, 
podobnie jak w kulturach prymitywnych, niewiastę traktowano instru-
mentalnie, „niejako »naturalne« w mentalności społecznej jest zinstru-
mentalizowane traktowanie kobiety, która stanowi własność mężczyzny 
i nie przysługują jej żadne prawa, ma natomiast obowiązek spełniania 
wszystkich zachcianek męża, nawet tych pozbawionych racjonalnego 
uzasadnienia i sensu’’59 – podkreśla Ryszard Polak. Rozmawiający 
o przyszłej żonie Macieja Boryny sąsiedzi również zwracają uwagę na
niektóre z przywoływanych atutów:
– Abo też urodę ma, to ma; wypasiona kiej jałowica, biała na gębie,
a ślepie to ma rychtyn [akuratne] jak te lnowe kwiatki… a mocna, że
i niejeden chłop jej nie uradzi…
[...]
Sielna dziewucha, a rosła, że bez płot nie przejdzie, bo żerdki pod nią
pękają…, a piękna, biała na gębie, a urodna kiej jałowica60.
W dyskusjach z matką Jagna często podkreślała swój beznamięt-
ny stosunek do ziemi, do zapisu, do majątku, brak zainteresowania, 
niechęć: 
– Słucham słucham, ale tak mówicie, jakbym swego rozumu nie mia-
ła…
– Rady dobrej nikomu nie za wiele… [...] Boryna [...] może ci co
z grontu przypisać albo gotowy grosz za pazuchę wrazić!
– Nie stoję tam o to – burknęła zniecierpliwiona.
– Boś młoda i głupia…. 
– Przecież gdyby było dziecko, to w razie śmierci starego [...] do zapisu i
jego część by przyszła, a po równo z drugimi, może na całym gruncie
byś ostała…
58  Dobrosława Wężowicz-Ziółkowska, Miłość ludowa. Wzory miłości wieśniaczej w pol-
skiej pieśni ludowej XVIII – XX wieku, Wrocław 1991, s. 43-44 (autorka przytacza 
stwierdzenia za Bohdanem Baranowskim). 
59  Ryszard Polak, Status kobiety w różnych cywilizacjach, ‘’Cywilizacja: o nauce, moral-
ności, sztuce i tolerancji’’, 2007, nr 21, s. 62. 
60  Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 1, s. 17, 43. 
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– Wam ino jedno w głowie: grunt, grunt, a la mnie to tyla stoi, co
nic…
– Boś młódka jeszcze i głupia, a pleciesz bele co! Człowiek przez gruntu
to jak bez nóg, tula się ino, tula, a donikąd nie zajdzie61.
Powyższy cytat zwraca uwagę na jeszcze jedną kwestię – macie-
rzyństwo, tak ważne i znaczące w tradycyjnej kulturze ludowej. Związek 
Jagny z Boryną, choć krótki, nie zaowocował potomstwem, nie docze-
kała się ona dziecka. Nie miała więc okazji, by wypracować w sobie 
instynkt matki, chociaż zbolałemu śmiercią Agaty Jasiowi, okazała takie 
uczucia. Niezależnie od kontaktów z lipczakami, nie czuła się powołana 
ani do roli pani domu, ani przodownicy we wsi, a już tym bardziej do 
funkcji matki, co niektórzy badacze podkreślają kategorycznie i jedno-
znacznie: „w związku małżeńskim z Boryną żyła zupełnie swobodnie; 
ani jej w głowie było rodzenie dzieci”62.  
Sięgając do psychologii Junga zachowania Jagny w jej relacjach 
z Dominikową, można wytłumaczyć jako „kompleks matki u córki”. 
Jung pisze: 
Kompleks, który wyzwoliła u córki matka absolutnie nie oznacza, że 
objawi się on w postaci nadmiaru elementu macierzyńskiego. Wprost 
przeciwnie, instynkt ten może całkowicie zaniknąć. W rezultacie w for-
mie substytutu pojawia się nadmiernie rozwinięty eros, a to niezmien-
nie prowadzi do nieświadomego kazirodczego związku [...]. Leitmoty-
wem wszelkich przedsięwzięć staje się zazdrość o matkę i pragnienie 
przewyższenia jej, co w sumie daje opłakane rezultaty63. 
Kompleks taki może objawić się jeszcze inaczej, jako „utożsa-
mienie z matką”, wówczas u córki dochodzi do  
sparaliżowania kobiecej inicjatywy. Dokonuje się całkowita projekcja jej 
osobowości na matkę, co wynika z faktu, że jest ona nieświadoma swe-
go instynktu macierzyńskiego. Wszystko, co przypomina jej o macie-
rzyństwie, odpowiedzialności, osobistych związkach i potrzebach ero-
61  Tamże, t. 1, s. 239-240, 386. 
62  Barbara Koc, Niewinna grzesznica…, s. 20. 
63  Carl Gustaw Jung, O naturze kobiety, tłum. Magnus Starski, Poznań 1992, s. 19. 
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tycznych, wzbudza kompleks niższości i zmusza ją do ucieczki – do 
matki, u której wszystko [...] doprowadzone jest do perfekcji. Matka ja-
ko super kobieta [...] przeżywa za córkę wszystko [...]. Córka jest zado-
wolona, że może przywrzeć do matki z bezinteresownym oddaniem 
[...], prowadzi egzystencję cienia.64 
Potwierdźmy założenia Junga cytatem z powieści, gdzie zastana-
wiająca się nad swoim losem, zniechęcona i zobojętniała wobec życia 
i tego wszystkiego, czym żyli przeciętni mieszkańcy wsi Jagna, stwier-
dza: 
A bo to jej źle było przy matce? Robiła co chciała, i nikt jej marnego 
słowa nie powiedział. Co ją tam obchodziły gronta, a zapisy, a majątki 
– tyle, co nic, albo i mąż? Mało to chłopaków latało za nią – niechby
tylko chciała, to choćby wszystkie na jedną noc się zlecą… [...] jak mat-
ka każą, to pójdzie za Borynę [...]. Matki w tym głowa, żeby zrobić, jak
potrza…65
A przede wszystkim nie interesowała ją miłość męża: 
Ale Jagna tyle dbała o jego kochanie, co o ten śnieg z łońskiego roku, 
jakaś mroczna była, zniecierpliwiona jego amorami, zła, wszystko ją 
drażniło, że jak ten lutny wicher nosiła się po izbie…66 
Układy między matką a córką nie zawsze były poprawne, do-
chodziło między nimi do ostrych kłótni, konfliktów, wypominania 
przewinień, wzajemnego oskarżania się, szczególnie gdy chodziło o kon- 
takty z mężczyznami. Domikowa wielokrotnie zarzucała córce nieod-
powiednie postępowanie i jawne romanse, o czym we wsi „gadano”. Do 
największej między nimi awantury doszło jednak po Jagusinych amo- 
rach z Jasiem, których wieś nie była już w stanie przyjąć i zaakceptować. 
Nad Jagną zawisła wówczas groza spiętrzonej, zajadłej nienawiści, pod-
sycana przez organiścinę i wójtową. Oburzona i gniewna Dominikowa, 
64  Tamże, s. 20. 
65  Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 1, s. 155-156. 
66  Tamże, t. 1, s. 383. 
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będąca jednocześnie przerażoną i wystraszoną tym, co może się wkrótce 
zdarzyć, wrzeszczała na córkę: 
– A wiesz, co rozpowiedają o tobie i Jasiu?
– Nie ciekawam plotów – odrzekła niechętnie [...]
– Ciekawaś czy nie, a powinnaś wiedzieć, że przed ludźmi nic się nie
uchowa! A kto cicho robi, o tym głośno mówią. A o tobie wygadują, że
niech Bóg broni! [...]
– Zaraz w nocy zrobiły nad nim sąd, organista zerżnął mu skórę, ksiądz
swoje cybuchem dołożył i bych ustrzec przed tobą, wyprawili go do
Częstochowy. Słyszysz to! Pomiarkujże, coś narobiła! – krzyknęła groź-
nie.
[...]
Ale Dominikowa, nie bacząc na to, jęła ją bić, niby kijem, przypomin-
kami wszystkich przewin i grzechów, nie darowała ani jednego, wypo-
minając, co ją tylko żarło od dawien dawna i nad czym srodze bolała.
– To musi się już raz skończyć, rozumiesz! Tak ci już dalej żyć nie spo-
sób! [...] Żeby cię mieli za najgorszą, żeby cię wytykali palcami. Taki
wstyd na moje stare lata, taki wstyd, mój Jezu…
– I wyście pono za młodu byli nielepsi! – trzasnęła ją złym słowem67.
Aby uspokoić i wyciszyć gromadne plotki i uniesienia, doradzała 
córce pójście do spowiedzi, wierząc że autorytet księdza zdoła uśmierzyć 
ohydne plotki, albo ponowny ślub jako remedium na zło: 
– Czas by ci już było obejrzeć się za którym [chłopem], czas. Zaraz by
i ludzie przestali cię napastować! Choćby i Mateusz, też nie do pogar-
dzenia, chłop zmyślny, poczciwy.
Długo się nad nim rozwodziła i wielce zachętliwie, ale Jagusia się nie
odezwała ani słóweczkiem, zajęta robotą i swoimi strapieniami… 68
Finał był niechybnie katastrofalny, bowiem jak sugeruje Barbara 
Koc: „Odpowiedź podsunął Jagusi chyba sam diabeł. Z pogardą 
oświadczyła, że do spowiedzi nie pójdzie i że w kontaktach z Mate-
uszem nie szuka sobie chłopa”69. 
67  Tamże, t. 2, s. 655-656. 
68  Tamże, t. 2, s. 657. 
69  Barbara Koc, Niewinna grzesznica…, s. 22. 
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Jagna to postać dwuznaczna: wzbudzająca potępienie, zgorsze-
nie, niechęć, albo wywołująca litość, a nawet zrozumienie. Wywyższona 
i upadła, oscylująca na granicy moralności, żyła w „świecie na opak”, 
który sama stworzyła. Jej nieokiełznana seksualność i postępowanie 
według własnego uznania sprawiły, że sama dla siebie „wykreowała 
dziwny świat” zepsucia i zdeprawowania, sprzeczny z religią i etyką wsi, 
w której mieszkała. To świat przymiotów skierowanych na siebie, ego-
istyczny, silny wewnętrznie i dumny, pozbawiony pokory, który jednak 
w konsekwencji doprowadził ją do izolacji i wyobcowania, okazał się 
zagrożeniem zarówno dla niej samej, jak i dla otoczenia.   
Żyjąc blisko natury i w zgodzie z jej rytmami, niekiedy zabo-
bonna, pozbawiona pogłębionej świadomości narodowej (np. kiedy 
Jasio czytał fragmenty z Pana Tadeusza, nie podobały się jej one, wolała 
opowieści Rocha o smokach, strachach, historie o królach70) uosabiała 
w społeczności lokalnej kobiecą popędliwość, nieskrępowanie, pożąda-
nie. Jak pisze Barbara Smoleń, „chłopka w polskiej przestrzeni symbo-
licznej nie była przeznaczona do roli Matki Polki, nie musiała więc 
sublimować popędów. Polscy autorzy przyzwolili jej na okazywanie 
pożądania wprost, bez masek i niedomówień, fantazjując na temat 
nieokiełznanego charakteru i mocy”71. 
* * *
Specyfika omawianych w rozdziałach wizerunków kobiet mą-
drości, „bez głosu” i „córy ziemi” wpisuje się w binarny układ horyzon-
talny: ten świat – ziemia. Żywiołowość ziemi i kobiety uznawana przez 
wiele kultur i religii za pewną jedność, podległość prawom przyrody 
(wtopienie w uniwersum natury), wskazują przede wszystkim na sposób 
kobiecego doświadczania świata, na władczą i potężną właściwość femi-
ny, uzewnętrzniającą się na płaszczyźnie wzorca kosmicznego: dawczy-
nię życia i śmierci. 
70  Władysław Stanisław Reymont, Chłopi…, t. 2, s. 607-608. 
71  Barbara Smoleń, Chłopka, [w:] Polka: medium, cień, wyobrażenie, red. nauk. Maria 






Żeńskie demony uwodzenia: rusałki 
 
 
Kim zwodnicza miłość rządzi, 
Niech ten w lasach wiecznie błądzi! 
(Jan Barszczewski)1 
 
W tradycyjnej kulturze ludowej lękom, zagubieniom, czy bez-
radności człowieka towarzyszyły poszukiwania w otaczającej rzeczywi-
stości cudowności i fantastyki, niezwykłości i zaskoczenia, tajemniczości 
i niesamowitości. Niejednokrotnie wiązały się one z wyobrażeniami, 
kontrastującymi z tym, co znane, powszechne i bezpieczne. Podstawę 
owej wizualizacji pragnień stanowiła transgresja, a więc możliwość swo-
bodnego przekraczania granic, zmiany form, przybierania różnych 
kształtów. Stany owe były jednostce potrzebne, bowiem dawały popar-
cie myśleniu, postępowaniu i życiu, potwierdzały odczytywanie poja-
wiających się znaków. Do kręgu owych fobii należały imaginacje doty-
czące rusałek, demonicznych nieziemskich femin, żyjących na granicy 
światów, zamieszkujących głównie przestrzenie akwatyczne. 
 
„powabne dziewicze widma” – fascynacje folklorystyczne 
 
Wiara w rusałki, w powszechnej świadomości ludu, wiązała się 
z różnorodnymi wyobrażeniami dotyczącymi ich pochodzenia. Wierzo-
no na przykład, że mogły one powstawać z dusz nieszczęśliwie zmarłych 
osób: „przedwcześnie zmarłych lub pokrzywdzonych przez los dziewcząt 
[...], porońców, dzieci uduszonych niechcący przez matkę, niechrzczeń-
ców [...] czy dziewcząt”2. Także z dusz „dziewcząt wiejskich, co się 
utopiły z rozpaczy lub utopione zostały mściwą ręką”3. W pewnych 
                                               
1  Jan Barszczewski, Rusałka zwodnica, „Niezabudka” 1841, s. 35. 
2  Zob. Kazimierz Moszyński, Kultura ludowa Słowian, t. II, cz. 1, Warszawa 1967, 
s. 603, 678. 
3  Zob. Ludwik z Pokiewia (Adam Jucewicz), Litwa pod względem starożytnych zabyt-
ków, obyczajów i zwyczajów, Wilno 1846, s. 35. 
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okolicach, jak zaznaczają etnografowie, „lud każe obracać się w rusałki 
duszom dziewczyn, co zmarły, spoiwszy się śmiertelnie podczas wese-
la”4. Wszystkie rodowody pozaziemskich stworzeń pochodzą od osób 
nieżyjących i najczęściej dotyczą dusz kobiecych. Tak więc korzenie 
„genealogiczne” rusałek sięgają zaświatowości, niesamowitości, tajemni-
czości i odmienności. 
Nazwa „rusałka”, jak pisze Witold Klinger, pochodzi od łaciń-
skiego słowa rosalia, które z kolei oznaczało święto róż i kojarzone było 
z wiosną, pełnią, kwieciem, rodzącą się do życia przyrodą, energią. 
Badacz łączy pochodzenie rusałek nie tylko z wiarą słowiańską, ale rów-
nież z przedchrześcijańskim świętem obchodzonym ku czci bogini Kar-
ny, której składano w określonym dniu ofiary z róż5, także ze starożyt-
nymi greckimi nimfami, nereidami. Słowiański folklor tradycyjny obda-
rzył rusałki różnymi nazwami. Otóż najbardziej popularne i powszechne 
w użyciu było oczywiście określenie rusałki. Ale zwano je również, w za-
leżności od miejsca, kraju i obszaru przebywania: boginkami wodnymi, 
leśnymi, bogunkami, topielicami, wodnicami, nimfami, majkami, rza-
dziej wiłami czy dziwożonami. Jak wskazują ich miana, w przeważającej 
większości zamieszkiwały tereny wodne, mokradła, brzegi jezior i sta-
wów. Ale występowały też rusałki leśne: „dwa rodzaje rozróżniano, były 
to piękne a wabne nimfy leśne i wodne [...] zamieszkiwały lasy, bory 
i dąbrowy”6 – podkreśla Kazimierz Władysław Wójcicki. 
Las, bór, głusza, o czym wspominaliśmy już w poprzedniej części 
książki, uchodziły za miejsca tajemnicze, nieznane, w których dzika, 
nieokiełznana natura nie mogła zapewnić tak poszukiwanego przez 
ludzi schronienia, bezpieczeństwa, a gęste listowie utrudniające dostęp 
światła, potęgowało pozaziemską moc. Z tego powodu – braku bezpie-




Kazimierz Moszyński, Kultura ludowa Słowian…, s. 678. 
Witold Klinger, Wschodnio-europejskie rusałki i pokrewne postaci demonologii ludowej   
a tradycja grecko-rzymska, Lublin 1949, s. 15 i nast.; także Kazimierz Moszyński, 
Kultura ludowa Słowian…, s. 641.
Klechdy starożytne, podania i powieści ludu polskiego i Rusi, zebrał Kazimierz Włady-
sław Wójcicki, wybór Ryszard Wojciechowski, Warszawa 1972, s. 234. Podział i na-
zwy potwierdzają też notatki Oskara Kolberga z okolic Mazowsza, zob. Oskar Kol-
berg, Dzieła wszystkie, Mazowsze, t. 42, Kraków 1970, s. 387-388. 
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w myśleniu tradycyjnym obszarem zamieszkanym przez demony, posta-
cie mityczne i nieznane, obce stwory, przypisywane do „tamtego świa-
ta”, wzbudzające lęk. To przestrzeń panowania śmierci, zła. Leśna przy-
roda zaś uchodziła za dziką, „niecywilizowaną”, nieprzyjazną człowie-
kowi, groźną i straszną. 
Wyobraźnia magiczna nadawała boginkom określony wygląd, 
podyktowany ich transgresyjnością. Były więc one przedstawiane jako 
młode, piękne panny, o delikatnych twarzach, czarującym spojrzeniu, 
mającym moc wabienia i długich, jasnych włosach, „przybranych 
w wianki z ziół”7. Chodząc nago, kusiły mężczyzn swoją figurą, zgrab-
nym ciałem, „drobnymi rękoma, drobnymi i składanymi nóżkami”8 
oraz niesamowitą urodą. Czyniły to w określonym celu: by uwieść nie-
rozważnych, „pozbawić rozumu”9, a następnie utopić w odmętach wod-
nych lub załaskotać na śmierć. Równie złośliwe i mściwe były 
„w stosunku do dziewcząt żyjących”10, których nie znosiły, i o które 
były zazdrosne. Potrafiły też zachowywać się „napastliwie: ściągały do 
siebie przechodniów, a dostawszy ich do rąk, łaskotaniem wywoływały 
spazmatyczny śmiech, który zabijał; zadawały też zagadki i jeśli człowiek 
je rozwiązał, wówczas traciły nad nim władzę”11. 
Śmiech w folklorze tradycyjnym uchodził przede wszystkim za 
oznakę życia, pełnił funkcje regenerujące, terapeutyczne i twórcze. 
Bywał jednak zakazany w niektórych sytuacjach, na przykład w takich, 
w których wkraczano do krainy zmarłych, czy przy kontakcie z sacrum. 
Wtedy bowiem wszelkie wybuchy radości zdradzały obecność bohatera, 
co w konsekwencji doprowadzało go do śmierci12. Dlatego przechodnie, 
7 Kazimierz Moszyński, Kultura ludowa Słowian…, s. 602. 
8 Klechdy starożytne, podania…, s. 235. 
9 Tamże, s. 241. 
10  Kazimierz Moszyński, Kultura ludowa Słowian…, s. 678. 
11  Tamże, s. 602-603. Na Ukrainie zanotowano pieśń-zagadkę, śpiewaną przez rusałkę 
wobec napotkanej dziewczyny (co rośnie bez korzenia?/co bieży bez powodu?/co 
kwitnie bez kwiatu?), zob. Klechdy starożytne, podania…., s. 235. 
12  Jerzy Sławomir Wasilewski, Tabu, Warszawa 2010, s. 311, też Beata Walęciuk-
Dejneka, Komunikacja niewerbalna w wybranych tekstach folkloru. Magia płaczu i mil-
czenia, symbolika śmiechu, [w:] Teksty kultury. Oblicza komunikacji XXI wieku, red. 
Jan Mazur, Małgorzata Rzeszutko-Iwan, Lublin 2006, s. 304-309. 
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których rusałki wpędzały w śmiech ponosili śmierć (kontakt z rusałkami 
= kontakt z zaświatami). 
Na szczególną uwagę w ich ludowym wizerunku zasługuje 
w pierwszej kolejności prawie zupełny brak ubioru: „rusałki we właści-
wej postaci nie mają żadnej osłony, nagość swoją wdzięcznie okrywają 
wieńcami i przepaskami z liści zielonych i kwiatów leśnych i polnych”13. 
Golizna – podkreśla Kazimierz Moszyński – „jest charakterystyczna 
przede wszystkim dla demonów kobiecych [...] np. na wschodniej czy 
południowej Białorusi są całe okolice, gdzie wieśniacy widują tylko 
nagie rusałki”14. Nagość, w świadomości magicznej kojarzona była ze 
stanem natury i niepożądana w czasie dnia (stąd rusałki pojawiały się 
nocą lub wieczorami). Uchodziła również za jakość przynależną naro-
dzinom, sygnał odwrócenia normalnego porządku, zwykłych czynności, 
czy zdarzeń. Także pojmowano ją jako znak wkraczania niezwykłości, 
transcendentnych mocy, pewien rodzaj magicznego decorum. Zdarzało 
się jednak, że nosiły one odzież lekko przysłaniającą ciało, na ogół 
zwiewną, delikatną, przezroczystą, białą. Ubiór taki świadczył o ich 
pozaziemskiej przynależności i znikomości, egzystencji na pograniczu 
dwóch światów, widzialności i nieuchwytności, przemieszkiwania w to-
niach wodnych. Biel łączyła się z jasnością, światłem, czystością, ale 
również zimnem, chłodem, wodą15, symbolizowała kompletność i syn-
tezę tego, co odrębne.  
W portrecie rusałek ważne były także oczy, pociągające i czarują-
ce oraz twarz. Oczy „miały czarne, pełne blasku życia, miłości i powabu, 
których spojrzeniem przenikały do głębi serca, płeć białą, zdobną na 
licu świeżym rumieńcem”16. Taki wygląd prezentuje osoby transgresyj-
ne, z jakiegoś powodu wykluczone, ale też niesamowite i wyjątkowe, 
dotyczy głównie istot żeńskich. Nie bez przyczyny przybierały one bar-
wę czarną. Czerń była w wielu kulturach powodem wykluczenia ze 
społeczności (np. kultura żydowska). To również kolor żałoby, odejścia 
13  Klechdy starożytne, podania…, s. 238. 
14  Kazimierz Moszyński, Kultura ludowa Słowian…,, s. 623. 
15  Dorothea Forstner, Świat symboliki chrześcijańskiej, tłum. Wanda Zakrzewska i inni, 
Warszawa 1990, s. 115. 
16  Klechdy starożytne …, s. 235. 
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i odosobnienia, a więc śmierci. Jako podstawowy narząd zmysłów 
i percepcji świata w świadomości magicznej, stanowiły w ciele człowieka 
miejsce graniczne, posiadały więc niezwykłe właściwości i specyficzne 
moce, pochodzące nie stąd. W języku obrazów ludowych poprzez pa-
trzenie dokonywało się poznawanie świata, jego doświadczanie „defi-
niowanie” i porządkowanie17, ale też sprowadzanie na kogoś krzywd 
i nieszczęść. Poprzez wzrok i przenikającą obserwację można było wpły-
nąć na kogoś lub na coś negatywnie (por. np. występowanie w folklorze 
tzw. „urocznych oczu”, czyli takich, które mogły rzucać urok, szkodzić 
jednostce lub otoczeniu, człowiekowi i przyrodzie18).  
Dalsze uszczegółowienia w ich wyglądzie wiążą się z drobiazgo-
wością i dokładnością fizjonomiczną: „rusałki wodne pokazują się jako 
dziewczątka siedmioletnie kształtnej kibici, zręczne i zwinne w każdym 
ruchu. Noszą tylko białe koszulki bez pasa i nad brzegiem rzek i jezior 
rozczesują piękne włosy, złocistej barwy”19. Na wnikliwszy komentarz 
zasługują włosy: jasne, długie, rozpuszczone i przystrojone w wianki, 
„widać je z zielonymi wiankami na głowie”20, dodatkowo „bujne, lśnią-
ce, błyszczące, mieniące się i mokre”21. Niekiedy można je było zoba-
czyć „w długich warkoczach kruczej barwy [...], ale po wpatrzeniu się 
bliżej włos ten nie był czarny ale zielony”22. Zielone włosy to jedna 
z wielu cech wyróżniających istoty o pozaziemskim charakterze, generu-
ją asocjacje związane z miejscem ich schronienia: głębinami rzecznymi 
i bagiennymi, usłanymi wodorostami, tatarakiem, oczeretem i szuwa-
rami. Poza tym zieleń jest barwą natury, młodości, świeżości, a w głęb-
17  Piotr Kowalski, Leksykon znaki świata. Omen, przesąd, znaczenie, Wrocław 1998, 
s. 384 (hasło: oko), też Beata Walęciuk-Dejneka, Postrzeganie świata. Kilka uwag
o symbolice oczu w polskim folklorze tradycyjnym, [w:] Symbolika oka w literaturze
i sztuce. Od religii do popkultury, red. Andrzej Borkowski, Ewa Borkowska, Jolanta
Sawicka-Jurek, Siedlce 2009, s. 43-49. 
18  O posiadanie szkodliwego wzroku i intencje rzucania uroków posądzano w kulturze 
tradycyjnej najczęściej kobiety, obcych, przybyszów, więcej na ten temat piszę 
w książce: Inny obraz feminy. Szkice folklorystyczno-literackie, Siedlce 2012, s. 13-31. 
19  Klechdy starożytne, podania…, s. 240. 
20  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, t. 42, s. 388. 
21  Czesław Białczyński, Stworze i zdusze czyli starosłowiańskie boginki i demony, Kraków 
1993, s. 143. 
22  Klechdy, starożytne podania…, s. 235. 
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szych warstwach znaczeniowych uosabia nieśmiertelność, wolność, 
cielesność, odrodzenie23. Włosy pełniły w kulturze rolę przekaźnika, 
przenośnika, medium szeroko rozumianej mocy transcendentnej, ale też 
bogactwa, obfitości, płodności (tak jak wszelka sierść), zdrowia i siły24. 
Uważane też były za siedzibę żądz erotycznych i lubieżności. Rusałki 
bowiem z natury bardzo kochliwe i namiętne często zakochiwały się 
w napotkanych i schwytanych młodzieńcach, łatwo wchodziły w związ-
ki uczuciowe z ludźmi25. Najczęściej jednak pokazywały się z włosami 
rozpuszczonymi, które jako antynomia uczesania, fryzury, pojawiały się 
zawsze w sytuacjach granicznych, kiedy jednostka znajdowała się 
w stanie „dzikości”. Istoty demoniczne, co już znamy, reprezentowały 
odmienny porządek, stąd brak u nich uporządkowanej fryzury. Z kolei, 
jasność, blask i błysk rusałczanych włosów, przywoływały skojarzenia 
nie tylko z wodą, jako miejscem ich przebywania, kroplami rosy, któ-
rymi się żywiły, ale także ze złotem. W myśleniu magicznym łączyło się 
ono z tym co wzniosłe, niecodzienne, wyróżnione, to znak tamtego 
świata26. Warkocze wodnych panien służyły im do zabaw, figli, psot, 
„zaczepiały się nimi o bujne gałęzie dębu albo brzozy i huśtały się roz-
kosznie”, wypatrując ofiary. A „która dostrzegła młodego parobka wabi-
ła go do siebie słowami [...], wabiły też śpiewem młode dziewczęta”27. 
23  Zob. Maria Rzepińska, Historia koloru w dziejach malarstwa europejskiego, Kraków 
    1983, s. 119, 130, też Mirosława Rochecka, Tajemnice światła i koloru. Abstrakcja i   
    sacrum, Toruń 2007, s. 66-67. 
24  Zob. Borys A. Uspieński, Kult św. Mikołaja na Rusi, tłum. Elżbieta Janus i in., 
Lublin 1985, s. 244-255; szerzej o włosach zob. Kazimierz Banek, Opowieść o wło-
sach. Zwyczaje – rytuały – symbolika, Warszawa 2010. 
25  O takim związku rusałki z mężczyzną piszę w rozdziale dotyczącym klechdy Bolesła-
wa Leśmiana Majka, zob. Inny obraz feminy…, s. 57-80, a także w szerszej perspek-
tywie w związku z malarstwem Jacka Malczewskiego, zob. Załaskotany na śmierć. Mo-
tyw rusałki w twórczości literackiej Bolesława Leśmiana (klechda Majka) i malarskiej 
Jacka Malczewskiego (obraz Załaskotany), [w:] Barwy twórczości. Księga jubileuszowa 
dedykowana Profesorowi Stanisławowi Leonowi Popkowi, red. Małgorzata Kuśpit, Lu-
blin 2013, s. 359-368. 
26  Zob. Stanisław Czernik, Stare złoto. O polskiej pieśni ludowej, Warszawa 1962, s. 287-
288; zob. też Borys A. Uspieński, Kult św. Mikołaja…, s. 96. 
27  Klechdy starożytne, podania…, s. 235. 
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Trzeba jeszcze wspomnieć o zewnętrznym decorum, stosowa-
nym przez żeńskie demony uwodzenia – były nimi wianki: „nosiły 
wianki z bylicy, lubczyku lub jarzębiny” oraz biżuteria, którą dekorowa-
ły szyję i ręce: „szyję i przeguby zdobiły koralami, naszyjnikami i bran-
soletami…28”. Wianki, podobnie jak warkocze, przynależały w kulturze 
tradycyjnej głównie pannom, dziewicom (mężatkom nie wolno było 
nosić wianków). Ich noszenie odnosiło się do sytuacji wyjątkowej, zwią-
zanej z rytualnym przejściem (tak jak panna młoda – przejście panny 
w mężatkę i zamiana wianka na czepek), ze spotkaniem z obcością, 
odmiennością, zetknięciem z siłami złowrogimi. Trzeba także zazna-
czyć, że o znaczeniu wianków decydował również ich kształt. Kolistość 
oznaczała w myśli mitycznej pełnię, kompletność, zamknięcie, wiązała 
się też z reaktualizacją rzeczywistości mitycznej, sacrum29. Wian-
ki/wieńce przedstawiały niezróżnicowane zaświaty, były atrybutami 
istot, które jako swoiste hybrydy wyłamywały się spod taksonomicznych 
zasad rządzących krainą żywych. Zioła, z których pleciono wianki – 
bylica, lubczyk, należały do roślin związanych z kobiecością, z żeńską 
zasadą bytu, poprzez treści z nimi związane: sensy miłosne, erotyczne. 
Bylica jako święte zioło Artemidy, bogini łowów, zwierząt, lasów, gór 
i wszelkiej roślinności, połączona była symbolicznie z kultem Białej 
Bogini, odpowiedzialnej za jasność, światło, świetlistość30. Lubczyk 
w ludowej magii miłosnej uchodził za afrodyzjak, zioło wzbudzające 
miłość i stan uniesienia.  
Drogocenne kamienie, takie jak korale, kojarzono z kobiecym 
pięknem – np. koralowe usta. Okaz ten nawiązywał do symboliki życia, 
pobudzał do miłości. Pochodzi z odmętów wodnych, ma więc naturę 
akwatyczną, oznacza twórcze moce świata podwodnego. Często pojawia 
się w formie głębinowych drzew jako motyw dekoracyjny tamtejszych 
pałaców. Ma też powiązania chtoniczne, bowiem rozwija się w wodzie, 
ale ciało jego buduje żywioł ziemi. Oszlifowane gałązki koralowca mają 
28  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, t. 42…, s. 388; Czesław Białczyński, Stworze 
     i zdusze…, s. 155. 
29  Por. Piotr Kowalski, Wianki i wieńce. Próba rekonstrukcji znaczeń, „Zeszyty Naukowe  
    Uniwersytetu Opolskiego. Folklorystyka 2”, Opole 1996, s. 78-79. 
30  Więcej zob. Anna Kohli, Trzy kolory bogini, Kraków 2007, s. 99-106. 
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czerwoną barwę, nie dziwi zatem taki sam kolor ust31. Jarzębina to owoc 
jarzębu pospolitego, popularnego wiejskiego drzewa. Z uwagi na swój 
kolor i kształt oraz dekoracyjność bardzo często wykorzystywana była 
w ludowych pieśniach miłosnych, erotycznych (por. najbardziej znaną 
piosenkę: Jarzębino czerwona…), symbolizując miłość, zakochanie, 
pomyślność w zamążpójściu, w życiu. Poza tym otaczano ją kultem, 
uważano za drzewo święte. 
Źródła etnograficzne podają, że rusałki żywiły się rosą i solą oraz 
kwieciem (głównie lubczyku, bylicy, dzikiej róży), pijały miód, wodę 
i szałwię32. Rosa, w folklorze tradycyjnym reprezentowała moce płodno-
ści i wegetacji, była naturalnym składnikiem życia (rosa = woda). Zwią-
zana ze sferą graniczną stanowiła ważny element ludowej symboliki 
erotycznej (tak jak jarzębina, np. w pieśniach ludowych), także pierwszy 
mediator między nocą (tamtym światem) a dniem (tym światem). Po-
przez połączenie z pierwiastkiem życiodajnym stawała się symbolicznym 
kluczem otwierającym nowy dzień (pojawiała się w fazie świtu), ambi-
walentnym znakiem fazy liminalnej. Wariantywnie – uznawano ją 
również za środek o czarodziejskiej mocy zapewniający bogactwo, szczę-
ście, urodę, dobre zbiory, a nawet zdrowie33. Wśród Słowian, głównie 
Południowych, uważano że rosę, deszcz i wiatr wywoływały rusałki lub 
nereidy.  
Sól, substancja konserwująca i utrwalająca, a przez to cementu-
jąca uchodziła w folklorze tradycyjnym za operatora przemiany, dlatego 
wykorzystywana była w obrzędowości pogrzebowej. Liczne mity i le-
gendy opowiadają o tym, że to bogowie rządzący wszelkimi przemia-
nami, metamorfozami, przekazali człowiekowi ten niezwykły dar, biorąc 
pod uwagę liczne jej zastosowanie, użyteczność i praktyczność. Sól sym-
bolizowała również nieśmiertelność, niezniszczalność, płodność, zdro-
wie. Służyła „wyprowadzeniu ze stanu natury, harmonii, chaosu” (ru-
31  Agata Świerzowska, Bursztyn, koral, gagat: symbolika religijna i magiczna, Kraków 
2003, s. 135-150. 
32  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, t. 42…, s. 388; Czesław Białczyński, Stworze i zdu-
sze…, s. 155. 
33  Por. Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego cyklu powszedniego w polskim 
folklorze tradycyjnym, Lublin 1994, s. 80. 
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sałki jako istoty przynależały chaosowi, mogły spożywać sól). Z drugiej 
jednak strony, co wykazują badacze, jako substancja ambiwalentna (jak 
wiele takich w folklorze tradycyjnym), oznaczała śmierć34. Lubczyk, co 
już wiemy, to najbardziej znane zioło miłosne, roślina gwałtownych 
i gorących uniesień, namiętności, żaru serca, co odpowiadało naturze 
rusałek. By wzbudzić pożądanie i zapewnić miłość partnerki/partnera 
mieszkańcy tradycyjnej wsi używali go do kąpieli, dodawali do potraw 
i napojów, a dziewczęta wplatały go we włosy, w wianki, ukrywały 
w fałdach sukni. Uznano go również za roślinę funeralną, trochę liści 
dawano niekiedy pod głowę umarłemu35. Bylica to popularna roślina 
znana w ziołolecznictwie. Należała do ulubionych roślin czarownic, 
a więc istot z pogranicza światów36. Miód zaś, podstawowy pokarm 
bogów, znajdował się wśród produktów mediacyjnych, symbolicznie 
należących do zaświatów, łączył odmienne porządki. Posiadał niezwykłe 
właściwości i moce płodnościowe, stąd też często używano go na trady-
cyjnych wsiach przy wróżbach, obrzędach i działaniach magicznych37. 
Zgodnie z przekazami ludowymi rusałki pojawiały się najczęściej 
nocą, ulubioną przez nie porą – wieczorami lub o północy, gdy księżyc 
stał w pełni. Kolberg podaje: „pod wieczór cichy przy blasku miesiąca 
słychać głos bogunek”38, zaś Kazimierz Władysław Wójcicki dodaje: 
„rusałki nie pojawiają się oczom ludzkim inaczej, jak tylko w nocy”39. 
Znaczący czas, szczególnie podatny na działanie mocy magicznych, 
jakim był w kulturze ludowej wieczór, posiadał szereg sensów, znamion 
granicy temporalnej. Noc w planie antropologiczno-ontologicznym, jak 
wskazuje Edmund Leach, „to metonimia śmierci i zaświatów, element 
34  Więcej zob. Katarzyna Łeńska-Bąk, Sól ziemi, Wrocław 2002, s. 60 i inne, też Jerzy 
Sławomir Wasilewski, Tabu…, s. 213-215. 
35  Wioleta Wenerska, Zioła-dziwy. Z literackiego zielnika romantycznego, Lublin 2005, 
s. 48-49 i nast. 
36  Kazimiera Pastusiak, Pogranicze polsko-białorusko-ukraińskie w świetle danych języko-
wych i etnograficznych na podstawie nazw roślin, Warszawa 2007, s. 145. 
37  Katarzyna Łeńska-Bąk, Obrzędowa funkcja miodu, „Literatura Ludowa” 2006, nr 4-5, 
s. 32-33. 
38  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, t. 42…, s. 388. 
39  Klechdy starożytne, podania…, s. 238. 
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rytu przejścia”40. W światopoglądzie tradycyjnym dochodziło wówczas 
do re–kreowania specyficznej czasoprzestrzeni – znaczono w ten sposób 
wejście w inną sferę, w obszar symbolicznej śmierci41. To czas, kiedy 
swoje apogeum osiągała działalność zjaw i istot nie z tego świata, czas 
czarów, dziwów, tajemnic (por. np. w bajkach). Dodatkowo, znaczenie 
nocy, podkreślał księżyc. Związany z cyklicznością, zmiennością i prze-
mianą oznaczał nieśmiertelność, łączono go z wodą, śmiercią, kobietą. 
Wierzono, że może wpływać na pobudzanie czy rozbudzanie uczuć 
miłosnych. Ważnym aspektem był również blask, dawanie światła42. 
Godnym omówienia zachowaniem demonicznych femin był ich 
głos, śpiew i taniec: „głos bogunek podobny jest do hukania ptaka, ale 
ucho wprawne i czyste potrafi łatwo rozróżnić, co jest głosem ptaka, 
a co bogunek pląsających swobodnie na głębinach Bugu”43. Obraz 
śpiewającej rusałki nie był obcy folklorowi tradycyjnemu. Te nadprzy-
rodzone istoty uwielbiały bowiem śpiewać czym „zaczarowywały czło-
wieka”, który mógł nieopatrznie zasłuchać się w ich pieśniach. Miesz-
kańcy wsi wiedzieli, że w takich sytuacjach nie należało śpiewać lepiej, 
bowiem rusałki gotowe były wówczas do zemsty (śpiewające rusałki 
przywołują analogie z syrenami, zob. rozdz. II). Dźwięki i muzyka pły-
nęły też z ich rozpuszczonych i rozrzuconych włosów: „wychylają głowy 
ponad powierzchnię wody, rozpuszczają długie warkocze na wzburzone 
bałwany, a wówczas słychać dźwięk miły, bo włos każdy brzęczy osob-
nym tonem”44. Analogicznie taniec, który jak śpiew, uchodził za zdra-
dliwy i niebezpieczny dla wieśniaka: „liczne demony lubują się w tańcu 
[...], na Białorusi wiele słyszymy o tańczących i grających rusałkach”45. 
Miały specjalnie wydzielone do tego miejsca: łąki, rzeki, leśne polany. 
40  Zob. Edmund Leach, Kultura i komunikowanie, tłum. Michał Buchowski, 
[w:] Edmund Leach, Algirdas J. Greimas, Rytuał i narracja, Warszawa 1989, s. 81-
83. 
41  Por. Jerzy Sławomir Wasilewski, Tabu a paradygmaty etnologii, Warszawa 1989, 
s. 117. 
42  Słownik stereotypów i symboli ludowych, t. 1, Kosmos, red. Jerzy Bartmiński, Lublin 
1996, s. 158-169. 
43  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, t. 42.…, s. 388. 
44  Tamże, s. 387-388. 
45  Kazimierz  Moszyński, Kultura ludowa Słowian…, s. 640. 
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Zapatrzony na pląsające nimfy człowiek mógł, pod czarem ich tajemni-
czej mocy, zastygnąć w tej pozie, zasnąć i nie obudzić się. 
Demoniczne istoty uwodzenia uzyskiwały w opinii ludu przede 
wszystkim pejoratywne nacechowanie, gdyż działały na szkodę ludzi. 
Zwabiały i uśmiercały mężczyzn, co już wiemy, okazywały się złośliwe 
i mściwe wobec panien, ale potrafiły także zsyłać choroby, sprowadzać 
niepogodę, suszę, grad, śmierć46. Dlatego na przykład, aby uniknąć ich 
odwetu w pewnych porach roku nie wolno było kąpać się w rzekach, 
stawach, pływać po jeziorach, by przedwcześnie nie obudzić przesypia-
jących w nich zimę i czekających wiosny, boginek. Rozzłoszczone mogły 
wówczas wyrządzić człowiekowi krzywdę: owinąć we włosy, wciągnąć 
w otchłanie, udusić albo przynieść nieszczęście w miłości, brak powo-
dzenia u płci przeciwnej, czy utratę osoby umiłowanej47. Podkreślmy 
szczególnie motyw śmierci poprzez uduszenie oplątanymi wokół szyi 
włosami, które biorą mężczyznę w sensualistyczną magiczną niewolę, 
unaoczniając więzy pętające kochanków. Rusałki kodują tu związek 
z kobiecością, naznaczoną piętnem tanatycznym, włosy zaś ze śmiercio-
nośną potęgą. Tego rodzaju wierzenie potwierdzają podania ludowe 
z Ukrainy. W klechdzie Kąpiel przed Zielonymi Świętami rusałka pięk-
nym, nagim ciałem kusi kąpiącego się w jeziorze młodego chłopca: „jest 
piękna, przepiękna i się śmieje [...], nie znam jej, w naszej wsi takiej nie 
ma”48. Tytuł gawędy wskazuje na szczególny czas – Zielone Świątki. 
Otóż dni te „poświęcone były uroczystościom rusałek. Tydzień cały 
nazywa się u ludu Russalskaja Siedmica a pieśni, śpiewane w tę dobę, 
zwał lud – troickie”49. Warto dodać, że na Ukrainie w wielu miejscowo-
ściach jeszcze w XXI wieku, jak podają badacze terenowi, obchodzony 
jest tzw. obrzęd Rusałek, co wskazuje na jego silną żywotność i głębokie 
zakorzenienie w światopoglądzie ludowym tamtejszych mieszkańców50.  
46  Славянская мифология, ред. Светлана Толстая, Belgrad 2001, c. 473 oraz 
Славянская мифология, ред. Елена Петрухина, Москва 1995. 
47  Por. Czesław Białczyński, Stworze i zdusze…, s. 158. 
48  Na przełęczy światów. 150 ukraińskich baśni, gadek, humoresek i podań ludowych, 
oprac. i tłum. Jan Mirosław Kasjan, Toruń 1994, s. 357. 
49  Klechdy starożytne, podania…, s. 238. 
50  Oto jak wygląda opis takiej uroczystości  z okolic Kijowa:  
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Nie wolno też było w wybrane okresy roku wchodzić w zboże, 
przebywać w lasach i zaroślach, prowadzić prac leśnych, polowych, 
grodzić płotów, czy wykonywać sprzętów gospodarskich. Wśród ludzi 
i przyrody boginki pojawiały się „gdy ziemia zaczynała się maić zielo-
nym liściem i trawami, gdy pierwsze sasanki barwiste, wychylały się 
spod śnieżnego okrycia”51. Wówczas biegały, swawoliły, wyczyniały 
żarty i płatały figle, przeszkadzały w pracy, bujały się na gałęziach, bawi-
ły się, krzyczały i wyrządzały szkody. Aby ubłagać i załagodzić je, dziew-
częta składały rusałkową ofiarę: „wieszały na dębach płatki płócienne 
i nici, ażeby czym zatrudnić się miały, inaczej bowiem kradną przędzi-
wo” (zob. cz I książki, rozdz. II). Lud wierzył, że nawlekały one na nić 
pajęczą kwiaty i krople rosy. Także młode mężatki (i panny) odprawiały 
swój rytuał dla rusałek: „zwijały gałęzie brzóz w wianki, a każda z nich 
wiła tyle, ile miała osób, które ją najbardziej obchodziły, jak: dla ojca, 
matki, siostry, brata, kochanka, męża, dzieci. Zwijając śpiewały chórem 
pieśń”52. Tkanina i nici, jako przedmioty prządki, łączyły się ściśle 
z zaświatowością, mediacyjnością i symbolicznym przemieszczaniem się 
w różne rejony (por. bohaterów bajkowych podróżujących „za pomocą” 
płótna do świata śmiertelników). Płótno spełniało znaczące funkcje 
transmisyjne w tradycyjnym obrzędzie pogrzebowym i zaduszkowym 
Wieczorem, po obrządku, kobiety i panny ubierały się w wianki z klonu, wszyscy 
spotykali się na głównej ulicy we wsi i szli razem śpiewać pieśni do Rusałek, odpro-
wadzając je na cmentarz, na groby. Przed cmentarzem zapalano ognie, na cmentarzu 
brano się za ręce i śpiewano: „A wam Rusałki w ziemi spać, a nam młodym żytko 
żąć”. Zdejmowano wianki, nakładano na krzyże nagrobne, potem po śpiewach znów 
je wkładano i niesiono do domów i na pole. Młode dziewczyny turlały się przez mo-
giły. Po tym obrzędzie Rusałki – czyli kobiety i mężczyźni zmarli w ciągu tygodnia 
od Trójcy Świętej – wracali w zaświaty na rok. Po roku znów pojawią się na tydzień 
i będą obcować z żywymi. Trzeba je wtedy dobrze, przyjaźnie traktować – temu słu-
żyło przystrojenie domu tatarakiem – ale uważać! Szczególnie na dzieci, bo wtedy 
Rusałki mogą je zabić, utopić – dzieciom nie wolno na chwilę być samym w domu 
czy na polu, to bardzo niebezpieczny tydzień. Dopiero jak się przebłaga i odprowadzi 
Rusałki na cmentarz, można mieć na rok spokój. 
więcej zob. Andrzej Bieńkowski, 1000 kilometrów muzyki. Warszawa – Kijów, War-
szawa 2009, s. 189 i nast. 
51  Kazimierz Władysław Wójcicki, hasło: rusałka [w:] Encyklopedia powszechna, t. 22, 
Warszawa 1866, s. 531-532. 
52  Klechdy starożytne, podania…, s. 240, 238-239. 
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Rosjan: za pomocą kawałka tkaniny opuszczano trumnę do grobu, także 
poprzez przewieszenie go przez okno zapraszano dusze zmarłych do 
wspólnej biesiady53. Brzoza zaś, to według gminnych wierzeń słowiań-
skich, ulubione drzewo tych boginek54, mediator i pośrednik między 
tym i tamtym światem. Potwierdzają to pieśniowe formuły folklorowe 
ze Smoleńszczyzny: 
U wrót brzózka 
zielona stała  
gałązkami machała 
Na tej brzozie 
Rusałka siedziała…55 
Uchodziła też za drzewo wiążące się z żeńską zasadą wszech-
świata. Mity i opowieści ludowe akcentują jej związek z młodymi kobie-
tami, czystością, płodnością i jednocześnie ze sferą śmierci. Według jed-
nej z legend, w samotnych brzozach mieszkały dusze zmarłych dziew-
cząt. Jako drzewo święte poprzez objawiające się w sobie moce, mogła 
brzoza „przyjmować” składane jej właśnie różne ofiary i otaczać opieką 
proszących. Były nimi głównie kobiety56.  
Niezwykle skuteczną ochroną przed boginkami był w myśleniu 
tradycyjnym piołun. Wójcicki podkreśla: „nie cierpią one tego ziela 
i uciekają przed nim jak przed morową zarazą”57. Symbolicznie, zioło 
to, odnosiło się do ulotności życia, miało nacechowanie pejoratywne, 
kojarzono je z negatywnymi emocjami i stanami: goryczą, grzechem, 
rozpaczą, śmiercią. Skrapiano nim ciała zmarłych, by w ten sposób je 
zabezpieczyć58. 
53  Cyt. za Agnieszka Gołębiowska-Suchorska, „Dziewczę przędzie, Pan Bóg nitki daje”. 
O spójności ludowej wizji świata, Bydgoszcz 2011, s. 121. 
54  Kazimiera Pastusiak, Pogranicze polsko-białorusko-ukraińskie…, s. 27. 
55  Cyt. za: Anna Kohli, Trzy kolory…, s. 167. 
56  Piotr Kowalski, Leksykon znaki świata…, s. 34. 
57  Klechdy starożytne, podania…, s. 240. 
58  Lucyna Rotter, Symbolika kwiatów i ziół, [w:] Symbolika roślin, red. Józef Marecki, 
Lucyna Rotter, Kraków 2010, s. 85. Także w Starym Testamencie przypisany jest mu 
negatywny sens, np. „Dlatego to mówi Pan Zastępów, Bóg Izraela: Oto dam im – 
narodowi temu – za pokarm piołun i za napój wodę zatrutą”, (Jr, 9, 14) albo 
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Tak wyobrażane, akceptowane i usankcjonowane stały się nie 
tylko elementem ludowej wiary, ale również materiałem źródłowym 
i inspiracją dla artystów: poetów i malarzy.  
„grono dziewic w jasnej bieli” – w przestrzeniach literatury 
Na początku XIX wieku pojawiła się w kulturze, a tym samym 
w literaturze potrzeba gromadzenia i utrwalenia ustnej twórczości. To 
romantycy byli przeświadczeni, że właśnie lud przechował dawne trady-
cje, wierzenia i obyczaje Słowiańszczyzny przedchrześcijańskiej i że 
należy z nich korzystać. Kulturze klasycznej przeciwstawili źródło rów-
norzędne – folklor słowiański. Doceniono jego rolę jako materii na-
tchnienia, przeżyć estetycznych, wątków literackich. Poeci i pisarze 
zainteresowali się mądrością gminu, podaniami, legendami, odległą 
przeszłością. Z prowadzonych badań zrodził się program odrodzenia 
literatury przez nawiązanie do tradycji. Mieszkańców wsi uznano za 
część narodu najbardziej szczerą, autentyczną i spontaniczną, co tłuma-
czy ich znaczący udział w tworzeniu motywów i wątków literackich. 
„Romantycy – jak pisze Maria Janion – mieli intuicję zjawiska, które 
później stało się przedmiotem refleksji naukowej, a mianowicie »kultury 
ludowej jako formacji społecznie odmiennej od kultury elitarnej i wy-
posażonej w samodzielną symboliczną praktykę działania«”59. 
 Uważano też, że odrębności terytorialne mogą być bardzo 
ożywczym czynnikiem dla rozwoju literatury, a także ważnym elemen-
tem dla uzyskania jej oryginalności. Szukano więc różnic regionalnych, 
wydobywano osobliwości i uwidaczniano je w utworach. Nie dziwi 
zatem fakt, że imaginację romantycznych twórców aktywizował m.in. 
folklor polski, białoruski, rosyjski czy ukraiński, wraz ze swoją niesa-
     „lecz w końcu będzie gorzka niby piołun  
     i ostra jak miecz obosieczny” (o cudzej żonie) (Prz. 5, 4). 
59  Maria Janion, Niesamowita Słowiańszczyzna. Fantazmaty literatury, Kraków 2006, 
s. 27 i następne. 
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mowitością, urokiem, czarami, magią, pięknem, ale też dziwnością, 
tajemniczością, grozą i pozaziemskimi istotami.60 
Procesy rejestracji zdarzeń ponadzmysłowych, egzystencjalnych, 
eschatologicznych, bliskość dwóch światów odbywały się w wyobraże-
niach poetów, stanowiły istotny czynnik poznawczy, sprzyjały wyraża-
niu uczuć, prawd, przemianie świadomości czy metamorfozie osobowo-
ści. Nieodgadniony, tajemniczy świat, niepoznawalny i pełen sprzeczno-
ści stał się dla romantyków ulubionym terenem penetracji. Zwróciła na 
to uwagę Anna Martuszewska:  
W epoce tej ukazywanie zjawisk nie mieszczących się w racjonalistycznej 
wizji świata i niezgodnych z potoczną empirią wykracza zdecydowanie 
poza stylistyczne ozdobniki [...]. Zjawiska fantastyczne w literaturze 
romantycznej nie tylko współtworzą lokalny i historyczny koloryt opi-
sywanych wydarzeń [...] lecz także pozwalają na rozszerzenie oraz pogłę-
bienie wizji świata i człowieka, wiążąc się z filozoficznymi koncepcjami 
natury bytu61.  
Zjawiska fantastyczne, koloryt lokalny łączyli romantycy z przy-
rodą, która mogła być opiekuńcza, przyjazna, życzliwa dla człowieka, 
albo też nieczuła, nieprzyjazna, obca. Charakterystyczny dla romanty-
zmu naturocentryzm polegał na uznawaniu autonomii przyrody, odda-
waniu jej tego, co do niej przynależne. Naturocentryczny obraz świata 
był zakorzeniony w światopoglądzie, wyposażonym w określone cechy 
konstytutywne. Jak podkreśla Maria Janion:  
o najistotniejszej zawartości owego „naturalizmu” decydowały efekty
dwóch procesów poznawczych. Pierwszy można nazwać otwieraniem
kosmosu [...]. Kosmos stał się naturą romantyków. Kosmos pojęty jako
nieskończona całość [...]. Drugi proces poznawczy [...] można by na-
zwać w skrócie drogą od mechanizmu do organizmu62.
60  Por. badania nad demonologią słowiańską w romantyzmie: np. Beata Walęciuk-
Dejneka, Wioleta Wenerska, Akwatyczne figury Wandy – w poszukiwaniu znaczeń, 
„Literatura Ludowa” 2009, nr 3, s. 45-54. 
61  Słownik literatury polskiej XIX wieku, red. Józef Bachórz, Alina Kowalczykowa, 
Wrocław 2002, s. 254. 
62  Maria Janion, Gorączka romantyczna, Gdańsk 2007, s. 210-212 i nast. 
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Chodzi tu o romantyczny witalizm, żywiołowość, wizję natury 
jako żyjącego organizmu. Przyroda przeniknęła do romantycznej meta-
foryki, której dostarczała najwłaściwszej materii poetyckiej. „Artysta 
romantyczny współpracował z nieskończonym arystostwem natury, 
a poezję pojmował jako nieustanne obcowanie z prawdziwym językiem 
natury i z tajemnicą jej twórczości”63 – pisze dalej Janion. 
W grupie romantycznych poetów, którzy literacko opracowywa-
li motywy zaczerpnięte ze słowiańskiego folkloru (demonologii), natury 
i życia wsi, byli m.in.: Józef Bohdan Zaleski i August Bielowski. Boh-
dan Zalewski, rodem z Ukrainy, swoją wiedzę o kulturze ludowej czer-
pał z żywej tradycji. Dziecinne lata artysty pełne były kontaktu z naturą, 
z bujną ukraińską przyrodą oraz folklorem, który okazał się potem 
ważną inspiracją w poetyckiej działalności poety64. Nie bez znaczenia 
był też dla niego pobyt w dzieciństwie u wiejskiego znachora znad 
Dniepru, co pozwoliło mu zżyć się z naturą i rdzennymi mieszkańcami 
Ukrainy, a także zapoznać z lokalnymi wierzeniami65, tu uczył się życia, 
zdobywał wiedzę na jego temat, uczył się być dorosłym. Kraj lat dzie-
cinnych to również zapamiętany naddnieprzański pejzaż, rozśpiewana 
ukraińska ziemia, dumy i pieśni, ludowe zwyczaje i obyczaje66. 
Wśród wielu podejmowanych przez Zaleskiego tematów i mo-
tywów, związanych z Ukrainą, ciekawą wizję przynosi wątek poetyckie-
go opracowania motywu rusałek. Artysta bardzo mocno osadził swój 
tekst w tradycyjnym folklorze słowiańskim (ukraińskim), czerpiąc 
z niego możliwie jak najwięcej detali i składników dla siebie. Rusałki 
w utworach Zaleskiego zostały pokazane zgodnie z kreacjami wywodzą-
cymi się z folkloru tradycyjnego. Mają podobny wygląd, a w postępo-
waniu z ludźmi zachowują się analogicznie. Także koloryt lokalny, 
miejsca przebywania, czas działania odpowiadają tradycyjnemu klima-
towi. Wyróżniają się jednak pewnymi ujęciami oryginalnymi, odmien-
nymi od prawzorca, związanymi z poetyckością, artystycznym modelo-
63  Tamże, s. 222, por. też cały rozdział, s. 209-243. 
64  Por. Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj, oprac. Barbara Stelmaszczyk-Świontek, 
Wrocław 1985,  BN I 30, s. V-VI (wstęp). 
65  Zob. Literatura polska, red. Julian Krzyżanowski, Warszawa 1985, t. 2, s. 665. 
66  Por. Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj…, s. VI. 
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waniem świata romantycznego, czy fantazją twórczą autora, który obda-
rzył je aspektami idealistycznej i sentymentalnej kobiecości. Przyjrzyjmy 
się tym utworom. 
Najważniejszym dziełem poety, poświęconym boginkom są Ru-
sałki [Fantazja] [Fragment]67 z 1828 roku, poprzedzone mottem za-
czerpniętym z rozprawy Kazimierza Brodzińskiego O klasyczności 
i romantyczności tudzież o duchu poezji polskiej: 
Trzeba, chcąc czucie rozszerzyć, 
Tworzyć bóstwa, i w nie wierzyć. 
Gatunek romantycznej fantazji poetyckiej, powszechny nie tylko 
w Polsce, ale również w Rosji odpowiadał romantycznemu uwielbieniu 
dla różnorodności, zmienności, niepowtarzalności. W ten sposób artyści 
wyrażali tęsknotę za czymś nowym, odmiennym, innym. Stąd predylek-
cja do prezentowania iluzji, cudowności. Kazimierz Prus pisze: 
Fantazja romantyczna była produktem imaginacji [...], wyobrażenia 
funkcjonowały na styku epistemologii i metafizyki, poznania rozumo-
wego i zmysłowego [...],  fantazje to utwory literackie, których tematyka 
i forma są wynikiem pracy, swobodnej twórczej wyobraźni [...]. Naj-
liczniejszą odmianę gatunkową tworzą fantazje dotykające tajemnic by-
tu, prawd eschatologii i życia pozazmysłowego68.  
Utwór Zaleskiego składa się z pięciu części, zatytułowanych: 
I Przesilenie, II Skarga, III Przepióreczka, IV Cudowność i V Epilog, 
z dopiskiem Do przyjaciół.  
Rusałki pod względem literackim mają charakter młodzieńczego 
wspomnienia o miłości do pięknej Zoryny. Tekst powstał, jak zaznaczył 
Stanisław Zdziarski, „kiedy obudziły się w poecie wspomnienia pierw-
67  Jak podaje przypis w wydaniu BN pierwszy rękopis utworu zaginął, odtwarzał Zaleski 
tekst na podstawie notatek i pamięci. Genezę utworu łączy się zarówno z dzieciń-
stwem i młodością spędzonymi wśród mieszkańców wsi, z przeżytą miłością, a także 
z ukraińską poezją ludową, Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj…, przypis, s. 80. 
68  Kazimierz Prus, Rosyjska liryka romantyczna. Gatunki nietradycyjne, Rzeszów 2009, 
s. 19-20 i nast., zob. też Manifesty romantyzmu 1790-1830. Anglia, Niemcy, Francja,
oprac. Alina Kowalczykowa, Warszawa 1995, s. 130. 
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szej młodości”, kiedy doświadczył samotności, kiedy mógł myśleć 
o przeszłości, co minęła bezpowrotnie, kiedy wreszcie z tych wspomnień
„mógł uwić wianek uroczych fantazji na tle wszystkich swoich pragnień
i dążeń”, z tego źródła zrodziły się Rusałki69. Tak więc fantazja ma wy-
raźny podtekst autobiograficzny, opowiada o zakochanym młodzieńcu,
śniącym na jawie, widzącym ukochaną kobietę (Zorynę) w otoczeniu
rusałek, z którymi ją utożsamia. Ulotne istoty są tu symbolem fanta-
stycznych złudzeń towarzyszących młodości i miłości.
Naczelne miejsce w tych rozmyślaniach zajmowała młoda uko-
chana, „czarnobrewa” Zoryna. Jej postać „jak rusałka żywa” poddana 
została idealizacji i uwzniośleniu. Zaleski wyposażył bohaterkę w cechy 
pozwalające utożsamiać ją z królową, najważniejszą rusałką, „najpierw-
szą w dziewic kole”. Motyw królowej rusałek, władczyni często był 
eksploatowany nie tylko przez legendy, czy baśnie70, ale również przez 
literaturę romantyczną. Wystarczy wspomnieć balladę Aleksandra Du-
nina Borkowskiego Królowa toni (1834) czy Michała Lermontowa 
Morska królewna (1841)71 (szerzej o nich w rozdz. II).  
 Zgodnie z „poetyką uroku”, co też łączy się z duchem ludo-
wych wyobrażeń, bohaterka Zaleskiego – Zoryna, jak królowa, posiada 
w poemacie wiele wdzięku i czaru: 
Jakie oczy! Jakie lica! 
Oczy jasne, czarne, duże, 
To nie lica, ale róże72. 
Na szczególne podkreślenie zasługują w tej strofce oczy, stano-
wiące nieprzeciętny wyróżnik dziewczyny. Zastosowany przez poetę 
oksymoron: jasne – czarne podkreśla ową niesamowitość i wyjątkowość 
69  Por. Stanisław Zdziarski, Charakterystyki literackie pisarzy polskich – Bohdan Zaleski, 
Lwów [1923], s. 40-41. 
70  Na podstawie istniejących legend, opowieści ludowych czy baśni por. np. XX-
wieczny zbiór, Klemens Oleksik, Królowa jezior, [w:] Królowa jezior. Baśnie i legendy 
Warmii i Mazur, Olsztyn 1988, s. 53-63. 
71  Aleksander Dunin Borkowski, Królowa toni, [w:] Ballada polska, oprac. Czesław 
Zgorzelski, Wrocław 1962, BN I 177, s. 274-276; Michał Lermontow, Wybór poezji, 
tłum. Leo Belmont, oprac. Wiktor Jakubowski, Wrocław 1972, BN II 173, s. 136-137.  
72  Por. Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj…, s. 81. 
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bohaterki. Dzięki oczom możliwa była kontrola istniejącego stanu rze-
czy, kojarzyły się z magią (magia spojrzenia), tkwiła w nich siła uwo-
dzenia. Jean Baudrillard pisał: „oczy uwodząc, obywają się bez słów 
i tylko spojrzenia splatają się w pojedynku, bezpośrednim zwarciu, bez 
wiedzy innych, poza ich mową”73. Patrzący na rusałkę odnosi wrażenie 
jakby omotania, owładnięcia nim, niezwykłego magnetyzmu spojrzenia. 
Oczy były dla romantyków bardzo ważną częścią ciała, którą pojmowali 
jako zwierciadło duszy. Nieprzypadkowo też bohaterka została porów-
nana do róży. Przypomnijmy, że motyw dziewczyny-róży, czy dziew-
czyny-kwiatu chętnie wykorzystywała poezja romantyczna oraz neoro-
mantyczna74, był to stały element powtarzający się w późniejszych ba-
śniach, w których bohaterki lub ich twarze często są porównywane do 
pięknych kwiatów75. Badacze wskazują na średniowieczne i barokowe 
źródła motywu, „w modlitwach i pieśniach maryjnych oraz w baroko-
wej dworskiej liryce miłosnej i poezji erotycznej”76, nierzadko też 
w malarstwie, gdzie artyści umieszczali róże dla podkreślenia urody 
modelek. W kulturze chrześcijańskiej przypisywano kwiat ten głównie 
Madonnie, najczęściej przedstawianej w różanym ogrodzie77. Róża 
symbolizująca piękno, wiosnę, młodość, doskonałość, stanowi również 
atrybut często przyporządkowany starożytnym boginiom miłości i płod-
73  Jean Baudrillard, O uwodzeniu, tłum. Janusz Margański, Warszawa 2005, s. 76. 
74  Na przykład: wiersz rosyjskiego poety Викторa Бенедиктовa Róża i panna z 1835 
roku, ballada Stanisława Witwickiego Ksenor i Zelina z 1822 roku:  
„Jak piękna lilija młoda 
Tak dziewica w wieku wiośnie”, 
czy ballada Antoniego E. Odyńca z roku 1828 Wesele: 
„Panna młoda jak róża, jak jagoda…”,  
albo też ballada Bronisławy Ostrowskiej Cud-królewna z 1901 roku: 
„Ktoś ty pani, krasą lica 
podobna róży”. 
Zob. Викторa Бенедиктовa, Стихотворения, Ленинград 1983, c. 85, por. też Bal-
lada polska…, s. 141, 187, 602. 
75  Np. Maria Krüger, Dar rzeki Fly, Warszawa 1973, s. 18 czy Konstancja Rostworow-
ska-Morawska, Baśń o zaklętym kruku, Warszawa 1986, s. 60. 
76  Zob. Zbigniew Baran, Idee, mity, symbole w polskich baśniach literackich wydanych 
w XIX i XX wieku, Kraków 2006, s. 78. 




ności. To kwiat czczony w Indiach, otaczany szacunkiem w Grecji, 
Rzymie, o niezwykłych mocach i leczniczych właściwościach78. Ciekawą 
interpretacją róży jest jej powiązanie w starożytnym Rzymie z symboliką 
milczenia. Według legendy Kupidyn przekupił różą boga milczenia, 
Harpokratesa, by ten nie opowiadał o miłosnych uniesieniach Wenery. 
Kwiat ten umieszczano w pobliżu stołów, przy których biesiadowano, 
by przypominał o potrzebie zachowania ciszy. Również w winiarniach 
i salach obrad lokowano go jako znak dyskrecji, zachowania tajemnicy79. 
Fantazja Zaleskiego, oparta na romantycznym dualizmie: miłość 
– brak miłości, radość – smutek, życie – śmierć, zawiera elementy wy-
znania i marzenia, pragnienia tego, co było, a nie wróci. To rodzaj
ucieczki w przeszłość, od obecnie trudnej rzeczywistości, do idealnej.
Wyjaśnienia kierowane do kochanki ujawniają stan uczuciowy zako-
chanego poety: duchową więź, gotowość do poświęcenia, przebaczenia,
zachwyt, wywołują sytuację tęsknoty, płaczu:
Gdy tak tło się marzeń mieni, 
Stają, nikną w łzawym oku 
Widma trwogi, to uroku, 
Pasma światła, pasma cieni 
Obraz się z obrazu kreśli 
W różnobarwnej, lekkiej tkance 
Jakaś chwila przy kochance, 
I znów inne, inne myśli80. 
Wspomnienia umieszczone w warstwie wypowiedzi bohatera 
stanowią znaczący kontekst językowo-stylistyczny, traktowany jako 
rodzaj dopełnienia, samoświadomości i nastroju, wędrówki w głąb sfery 
mentalnej, budzą emocje tęsknoty, smutku, zamyślenia, poczucie straty: 
Przy Zorynie inny byłem, 
Byłem prosty, byłem tkliwy; 
78  Zob. Władysław Kopaliński, Słownik symboli, Warszawa 1990, s. 361; Zofia Szafrań-
ska, Róża: kwiat pośród kwiatów, Warszawa 2005, s. 18, 25-34 i nast. 
79  Lucyna Rotter, Symbolika kwiatów i ziół…, s. 82. 
80  Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj…, s. 85. 
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Wszędziem widział czary, dziwy. 
Ach! kochałem i wierzyłem!81 
Rola Zoryny okazuje się być jak misja: przywrócenie pierwotnej, 
dziecięcej naturalności człowiekowi zagubionemu w świecie. To za jej 
sprawą, z jej pomocą bohater odnalazł istotne dla życia, trwałe wartości, 
własną tożsamość, a także cechy, które wydawałoby się dawno utracił – 
prostotę, tkliwość, miłość i wiarę. 
Rusałka Zoryna posiada nadprzyrodzone właściwości, gdyż jest 
istotą transsferyczną, z pogranicza realności i zjawy. Zdolności magiczne 
przejęła po matce, kąpiącej ją w mleku, co według dawnych wierzeń 
zapewniało dziecku ochronę przed złymi mocami, a także wzmacniało 
siły witalne: 
Mnie kąpała matka w mleku 
Nauczyła czarów siła82. 
Kąpiele rytualne należały więc do magicznego zaklinania losu, 
„wpisywania, zawiązywania” szczęścia. Trzeba też spojrzeć na nie 
w kontekście przekonań o mediacyjnych i zaświatowych właściwościach 
wody: w pewnych okolicznościach było to wydobywanie jednostki 
z jednego świata i przekazywanie jej drugiemu, ważne przy tym były też 
funkcje oczyszczające. Rytualne ablucje stanowiły element niezbędny 
przy wszelkich rytach przejścia w obrzędowości tradycyjnej (np. naro-
dziny, wesele), przy przemieszczaniach się między światem śmiertelni-
ków a zaświatami. Kąpielom przypisywano również własności wtajem-
niczenia83. Kąpiele w mleku odsyłają także do starożytności, znana 
egipska królowa Kleopatra kąpała się w mleku, by mieć piękną, delikat-
ną skórę, także by być jak najdłużej młodą.  
Z „kategorią śliczności” i „poetyką uroku” łączą się w utworze 
Zaleskiego zarówno portret Zoryny, jak też wizerunki innych rusałek, 
81  Tamże, s. 81. 
82  Tamże, s. 81. 
83  Por. Piotr Kowalski, Woda żywa. Opowieść o wodzie, zdrowiu, higienie i dietetyce, 
Wrocław 2002, s. 55-72. 
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oparte na wyobrażeniach tradycyjnych, jednak mocno upoetyzowane 
w duchu romantycznej stylistyki: 
Lica… z bieli i czerwieni 
Jak na wiosnę kwiat na gruszy [...] 
Uśmiech!...usta! lecz zasłona 
Z rubinowych iskr jutrzenki 
Skrywa, tłumi boskie wdzięki 
I owiewa białe łona 
Lśnią oczyma jak zwierciadłem84. 
Poeta kreując postaci wykorzystuje motywy natury i wielobar-
wnej palety: kwiat gruszy i szlachetne kamienie (wybiera rubin!), biel, 
czerwień. Stosuje również stopnie intensywności kolorów, które dopeł-
nia lśniącym blaskiem oczu. Zabieg służy wyeksponowaniu piękna, 
podkreśleniu niesamowitej urody boginek. Z dokładnością i precyzją 
określił autor ich wygląd, zarysował twarze – lica, usta, uśmiech, oczy, 
także zaznaczył piękno figur – „boskie wdzięki”, „białe łona”. Taki 
sposób prezentacji można potraktować jak instruktaż malarski do przed-
stawienia na obrazie. Istotna jest tu również zastosowana charaktery-
styczna metafora oczu-zwierciadeł, w myśl przywołanej wcześniej ro-
mantycznej dewizy, iż oczy są zwierciadłem duszy.  
W kulturze ludowej zwierciadło należało do przedmiotów łączą-
cych się z granicznością, mediacyjnością i sakralnością. Z uwagi na 
swoją konstrukcję, nadającą płaszczyźnie możliwość odbijania, podwa-
jania rzeczywistości, przynależało sferze magicznej85. Wygląd rusałek, 
funkcjonujący w wyobrażeniach ludowych, znacząco wpłynął na ich 
literackie przedstawienia, na przykład w kolorystyce. Stosowano więc 
chłodne, związane z wodą barwy: biel, srebro, błękit i zieleń, a więc 
kolory symbolizujące i podkreślające pewne cechy: śmierć, tęsknotę, 
84  Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj…, s. 95. 
85  Zob. Beata Walęciuk-Dejneka, Tam gdzie odbija się świat… Wśród ludowych zacho-
wań magicznych w polskim folklorze tradycyjnym, [w:] Lustro (zwierciadło) w literaturze 
i kulturze. Rozprawy – szkice – eseje, red. Andrzej Borkowski, Ewa Borkowska, Mał-
gorzata Burta, Siedlce 2006, s. 292-293, zob. też Mieczysław Wallis, Dzieje zwiercia-
dła i jego rola w różnych dziedzinach kultury, Łódź 1956, s. 69, 74-75. 
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oczekiwanie, duchowość, lekkość, niebiańskość i niewinność oraz za-
światowość, nierealność, nieśmiertelność (np. zielone włosy rusałek). 
Taki dobór tonacji jest typowy dla obrazowania onirycznego. Blask 
srebra był znakiem potęgi, piękna, czarodziejskiej mocy. Samo srebro 
kojarzono z wodą, zasadą żeńską i dziewictwem, emanowało metalicz-
nym połyskiem i zimnym blaskiem. Biel, przypomnijmy, to kolor świa-
tła, radości, czystości, to barwa początku, czegoś nowego, ale też zimna, 
chłodu, wyciszenia, oddalenia; czerwień zaś ambiwalentnie łączyła się 
z życiem (krew) i śmiercią (ogień), to znak siły, młodości, symbolicznie 
spokrewniona też ze złotem86. Bladość twarzy, jasna karnacja cechują 
istoty o niepospolitej urodzie, feminy spoza ludzkiej rzeczywistości, 
uosabiające „niepokojące piękno”. Rubin – etymologicznie pochodzi od 
łacińskiej nazwy ruber – czerwony87 – należy do kamieni szlachetnych, 
który w polskiej kulturze ludowej występuje jako synonim drogiego 
kamienia, symbol miłości i zakochania. Czerwona barwa tego klejnotu 
w „mowie” orientalnej oznacza „z kropli krwi serdecznej matki Zie-
mi”88.  
W stylizowanej literackiej wersji fantazji, Zoryna, jak czarodziej-
ka z bajki, umiała rzucać zaklęcia, co umożliwiało jej oddziaływanie na 
przyrodę i ludzi oraz zamianę ich w zwierzęta. W świadomości ludowej 
istniało przekonanie, że czarownice potrafiły zamieniać ludzi w różne 
zwierzęta, ptaki czy gady, także same przemieniały się w nie łatwo89. 
Ludowy rytuał słowny, związany z klątwą, zaklęciem, zaklina-
niem, wiązał się ze znaczeniową formułą „spowodować za pomocą okre-
ślonych słów, żeby komuś (czemuś) coś się stało; zaklinać to rzucać czar, 
urok, przemieniać za pomocą słów kogoś w coś”90 (analogicznie jak 
86  Por. Dorothea Forstner, Świat symboliki chrześcijańskiej, tłum. Wanda Zakrzewska 
     i in., Warszawa 1990, s. 115, 117-119. 
87  Słownik stereotypów i symboli ludowych, t. 1, Kosmos, red. Jerzy Bartmiński, Lublin 
     1996, s. 438-439. 
88   Eduard Gübelin, Franz-Xaver Erni, Kamienie szlachetne. Symbole piękna i władzy, 
      tłum. Stefan Łukomski,Warszawa 2001, s. 60. 
89   Zob. Bohdan Baranowski, Pożegnanie z diabłem i czarownicą, Łódź 1965, s. 110; 
     Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Ruś Karpacka II, t. 55, Wrocław 1961, s. 432. 
90   Szerzej na temat ludowej magii słów, Anna Engelking, Klątwa. Rzecz o ludowej magii 
słowa, Wrocław 2000, s. 97, 107 i nast. 
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wcześniej wspomniana cecha urocznych oczu). W kulturze tradycyjnej 
nie istniały tzw. „puste słowa”, stosowane rytuały słowne (zaklęcia) mo-
cno wiązały ze sobą myśl i działanie. Pisze na ten temat Michał Bu-
chowski: „myśl i działanie, mit i rytuał, symbol i jego odniesienie 
przedmiotowe tworzą jednolitą i trudną do wyobrażenia oraz dyskur-
sywnego przedstawienia jakość”91. Wszelka siła, moc wyzwalała się 
poprzez określone akty o strukturze zamówieniowo-zaklęciowej, które 
w polskich zapisach etnograficzno-folklorowych zachowały się jako 
„sposoby” obejmujące różne typy praktyk. Stanisław Czernik uważa, że 
te wszystkie małe formy ludowe, do których należą zaklęcia, zamówie-
nia, uroki, zabiegi znachorskie i miłosne, to prawdopodobnie najdaw-
niejsza forma poezji, związana z wiarą w moc i wartość słowa, cząstka 
wiedzy tajemnej. Wypowiedzi te były zastrzeżone dla wybranych osób, 
uprzywilejowanych do ich używania92. W tej właśnie magicznej mocy 
przejawiała się dominacja Zoryny nad innymi rusałkami i ludźmi. Przy 
pomocy swoich czarów mogła ona zrobić wszystko: 
Błyśnie siedem gwiazd na niebie, 
W Dnieprze błysną trzy miesiące, 
Zalśnią gwiazdy spadające, 
I co zechcę, zrobię z ciebie.   
Dość niech mrugnę, ręką skinę 
Będziesz ptaszkiem, rybką w rzece93. 
W poetyckiej interpretacji Zaleskiego, działania Zoryny, analo-
gicznie jak praktyki rusałek w folklorze tradycyjnym, miałyby się odbyć, 
gdy na niebie błysną gwiazdy i wzejdzie księżyc, a więc nocą. Potęga tej 
pory w cyklu dobowym stawała się wyznacznikiem magii, wówczas 
czary były najbardziej skuteczne, także zabiegi rusałek dokonywane na 
zwykłych śmiertelnikach były udane. W przełożeniu na kategorie spo-
łeczne uzewnętrzniały się one w różnorodnych czynnościach szkodzenia 
innym: „będziesz ptaszkiem, rybką w rzece”. Modelowanie antyświata, 
91  Michał Buchowski, Magia i rytuał, Warszawa 1993, s. 111. 
92  Por. Stanisław Czernik, Trzy zorze dziewicze. Wśród zamawiań i zaklęć, Łódź 1968, 
s. 20. 
93  Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj…, s. 81-82. 
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owo szkodzenie, przynależało istotom znajdującym się na granicy 
dwóch światów, nierozpoznawalnym, płynnym, zmiennym. Księżyc 
często występował z gwiazdami, które w wyobrażeniach ludowych sym-
bolizowały czystość, piękno i szczęście, towarzyszyły narodzinom 
i śmierci oraz zakochanym94.  
Warto zauważyć, że nie bez znaczenia są również przywoływane 
w fantazji liczby – trójka i siódemka. W wiejskim systemie liczbowym 
trójka to liczba święta, wielka i szczęśliwa. Siódemka, o charakterze 
ambiwalentnym, w przekazach kultur tradycyjnych łączyła się z jednej 
strony z pełnią, doskonałością, uporządkowaniem95, z drugiej – z dużą 
rolą w ekstazie, w kultach inicjacyjnych, wtajemniczeniach i przepo-
wiedniach96. Zaleski zatem nieprzypadkowo wybiera je obie, dostoso-
wuje do nadawanego im znaczenia w kulturze magicznej oraz do ludo-
wych formuł zaklęciowych, w których najczęściej pojawiały się liczby 
nieparzyste: trzy, siedem, dziewięć97 (por. cz. I, rozdz. I). 
Zwróćmy raz jeszcze uwagę na funkcjonujący w tekście sposób 
wypełniania wszelkich czynności magicznych. Związek z kulturą trady-
cyjną oraz jej światopoglądem przejawia się tu przede wszystkim na 
poziomie opisu. Formuły gestyczne wykonywane są dokładnie i powoli, 
z zachowaniem ustalonego porządku i chronologii, np. zakreślanie 
kręgu: 
Chwyta rękę... jak za wróżką 
W kornej muszę iść postawie, 
Każe usiąść na murawie, 
94  Szerzej na temat gwiazd: Słownik stereotypów…, s. 203-211. 
95  Zob. Dorothea Forstner, Świat symboliki…, s. 46-47. 
96  Zob. Mircea Eliade, Szamanizm i archaiczne techniki ekstazy, tłum. Krzysztof Kocjan, 
Warszawa 2001, s. 274-279. 
97  Zob. np. zaklęcia, magiczne zaklinania związane z rytuałem uzdrawiania, Beata 
Walęciuk-Dejneka, ks. Antoni Nadbrzeżny, Magiczne i teologiczne aspekty medycyny 
ludowej, „Roczniki Teologii Dogmatycznej" 2012, nr 59, s. 275-292 oraz Beata Wa-
lęciuk-Dejneka, Magiczne sposoby leczenia w tradycyjnej medycynie ludowej. Symbolika 
słów i gestów w aktach zażegnywania, zaklinania i zamawiania choroby, [w:] Między li-
teraturą a medycyną. Literackie i pozaliterackie działania środowisk medycznych a pro-
blemy egzystencjalne człowieka XIX i XX wieku, red. Eugenia Łoch, Grzegorz Wallner, 
Lublin 2005, s. 67-76. 
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Krąg zakreśla małą nóżką. 
„Tym cię – rzekła – kręgiem grodzę. 
[...] 
Ani waż się stąpić kroku”98. 
Werbalny komentarz działania potwierdzał występującą w tra-
dycyjnym obrzędzie rytualnym izofunkcjonalność słowa i gestu (współ-
jedność, zgodność), wzmacniał magiczny sens dokonywanej czynności, 
wiązał silnie myśl, słowo, działanie, tworząc jednolitą całość99. Zapre-
zentowany obraz praktyki magicznej odsyła odbiorcę do ludowych 
wierzeń, wiejskiego kodeksu postępowania, nakazów i zakazów. Doko-
nuje się to też za sprawą użytych sformułowań, określających poszcze-
gólne etapy wykonawcze: „korna postawa”, „każe usiąść”, „krąg zakre-
śla”, „kręgiem grodzi”, „nie waż się stąpać”. W planie symbolicznych 
znaczeń krąg, co już wiemy, to pełnia, doskonałość, obrona, odpowiada 
liczbie dziesięć, skutkiem czego symbolizuje właśnie doskonałość, chro-
ni od zła i wszelkich nieszczęść. Krąg „odgrywał u Słowian – podobnie 
jak u innych ludów- ważną rolę magiczną. Zakreślony lub oznaczony 
w wyraźny sposób tworzył obwód magiczny chroniący przed złem”, 
wyraźnie oddzielał dwie przestrzenie100. Ruch okrężny w różnych kultu-
rach nacechowany był dodatnio, służył powiększaniu, przyspieszaniu, 
rozwojowi, dynamice, był „generatorem magicznej mocy obronnej”101. 
Wywodzące się z folkloru rusałki, w utworze Zaleskiego, nie 
zawsze są przedstawione jako złośliwe i groźne istoty. W jednej ze strof 
poeta przekonuje: 
Nie, rusałki krzywd nie czynią, 
I Zoryna dla mnie wszędzie, 
98  Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj… , s. 88. 
99  Por. Татьяна Цывян, О роли слова в тексте магического действия, [в:] Славянское 
и балканское языкознание. Структура малых фольклорных текстов, ред. Светлана 
Толстая, Татьяна Цывян, Москва 1993,  c. 44-45. 
100  Mały słownik kultury dawnych Słowian, red. Lech Leciejewicz, Warszawa 1988, 
s. 198. 
101  Jerzy Sławomir Wasilewski, Symbolika ruchu obrotowego i rytualnej inwersji, „Etno-
grafia Polska” 1978, z. 1, s. 83, 98-99; też Juan Eduardo Cirlot, Słownik symboli, 
tłum. Ireneusz Kania, Kraków 2000, s. 201-202. 
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Tu, czy w niebie, zawsze będzie 
I kochanką, i boginią.102 
mimo, że we wcześniejszej rozmowie z kochankiem bohaterka zapew-
niała: 
wiesz co umiem: będę sroga103. 
Przytoczone wersy świadczą o bezradności człowieka wobec po-
zaziemskich mocy, że znajdując się we władaniu niezrozumiałych dla 
niego potęg, pozbawiony zostaje wszelkich możliwości działania. Jej 
czary, zaklęcia, gesty i słowa sprawiają, że człowiek/kochanek traci pa-
nowanie nad sobą i nieświadomie poddaje się władzy przebiegłej femi-
ny. Przywoływany już wcześniej Jean Baudrillard trafnie zauważył, że 
„uwodzić to tyle, co umierać jako realność i odradzać się jako złudzenie. 
Tyle, co dać się pochłonąć przez własną złudę i wkroczyć w świat ocza-
rowania. Na tym polega siła uwodzicielskiej kobiety”104. Uwodzenie 
staje się więc pewnym rytuałem, pozbawionym jakiegokolwiek odruchu 
spontaniczności i prawdziwości uczuć, gdzie każdy gest, ruch jest prze-
myślany i ma wywołać odpowiednią reakcję u partnera105. Srogość 
Zoryny dokumentują również przedstawione w utworze próby zastra-
szenia, odsłaniające inny aspekt wierzeń – magiczną moc: „bój się”, 
„dość niech mrugnę”, „ręką skinę”, „co zechcę z tobą zrobię”, itp. In-
tencja wpisana w przywołane formuły słowne jest głębsza i zmierza do 
utrwalonej w myśli tradycyjnej specyficznej idei – bezwzględnego re-
spektowania norm współżycia ziemskiego i pozaziemskiego. Predykat 
straszenia, oddziaływanie na psychikę słowem lub czynem, podkreślał 
niezwykłość czasu zdarzenia – emanację nocy106. Poprzez wzbudzanie 
102  Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj… , s. 95. 
103  Tamże, s. 88. 
104  Jean Baudrillard, O uwodzeniu…, s. 70. 
105  Emilia Ryczkowska, O uwodzeniu, czyli mit Don Juana dziś, [w:] Przemiany mitów 
i wartości nie tylko w literaturze, red Lidia Wiśniewska, Mirosław Gołuński, Byd-
goszcz 2010, s. 213. 
106  Zob. Jolanta Ługowska, W świecie ludowych opowiadań. Teksty, gatunki, intencje 
narracyjne, Wrocław 1993, s. 125-145; zob. też. Rudolf Otto, Świętość, Elementy ir-
racjonalne w pojęciu bóstwa i ich stosunek do elementów racjonalnych, tłum. Bogdan 
Kupis, Warszawa 1968, s. 99-100, 185-186. 
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lęku dążono do bezwzględnego respektowania norm współżycia ziem-
skiego i pozaziemskiego. 
W fantazji, jak wiemy, pojawiło się wiele rusałek. Autor zlicza aż 
dziesięć nimf: 
A wtem widzę: dziw o dziwie! 
Pięć, sześć, siedem, do dziesięciu107. 
Wróćmy jeszcze raz do liczb. Dziesiątka symbolizuje pełnię, do-
skonałość, graniczność, całość108, to również symbol nieskończoności, 
boskości, początku, przyszłości, dualistyczne ujęcie egzystencji (życie 
i śmierć)109. Te demoniczne feminy miały zwyczaj trzymania się w gro-
madzie, wszystkie poruszały się za jedną wybraną przewodniczką grupy, 
rzadko można było spotkać samotną rusałkę110.  
Autor scharakteryzował je następująco: 
Na podwórku, pod jabłonią, 
Grono dziewic w jasnej bieli 
Strojnych, bo to przy niedzieli, 
Płochą bawi się pogonią.111 
W zacytowanym fragmencie zostały one pokazane jako niesfor-
ne, radosne, wesołe, a przy tym delikatne dziewczęta, które lubiły zaba-
wy, psoty i figle, beztrosko dokazywały „na podwórku pod jabłonią”. 
Jak pamiętamy, jest to obraz zgodny z pierwowzorem tradycyjnym. 
Jabłoń to typowe drzewo w wiejskim sadzie czy ogrodzie, także na po-
dwórku, to rajskie drzewo „dobra i zła”, u Słowian to drzewo obfitości, 
płodności, pomyślności wegetacyjnej. W kulturze tradycyjnej postrze-
gana była jako roślina życia i śmierci, przypisywano jej walor mediacyj-
ności. Celtowie traktowali ją jako drzewo żałobne i sadzili pośrodku 
miejsca cmentarnego. Jej owoce uchodziły za symbole miłości, piękna, 
107  Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj…, s. 92. 
108  Zob. Dorothea Forstner, Świat symboliki…, s. 50-51. 
109  Zob. Władysław Kopaliński, Słownik symboli, Warszawa 2001, s. 77. 
110  Por. Ewa Nowacka, Bożęta i my, Warszawa 1995, s. 39. 
111  Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj…, s. 87-88. 
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plenności i obfitości. Słowianie uznawali je za jeden ze składników 
przeznaczonych na obiatę, co oznacza, że traktowano je właśnie jako 
pokarm umarłych112. 
Życie przedstawionych w utworze rusałek było beztroskie, wy-
pełnione tańcem, śpiewem, wzajemnymi gonitwami, pływaniem łodzią 
po jeziorze. Wszystkie były nieufne i płoche, niechętnie też nawiązywały 
kontakty z ludźmi. Istotne ich znamiona stanowiły ulotność i nie-
uchwytność. Już sam strój – zwiewne, białe  sukienki – uwypukla owe 
cechy. Lekkość ubioru podkreśla porównanie do płynących po niebie 
obłoków. Warto odnotować niezwykłą dynamikę przedstawionego 
obrazu, którą twórca osiągnął dzięki zastosowaniu licznych czasowni-
ków, akcentujących ruch: bieży, krążą, bujają się, lecą, płyną, itd., także 
poprzez taniec. Tańce, śpiewy i pląsy rusałek obrazują przytoczone niżej 
strofy: 
A Zoryna w środku koła 
W tę i owę bieży stronę 
Wszędzie wyjście zagrodzone 
Wszędzie piosnka brzmi wesoła113. 
czy 
I wietrznice krążą, nucą 
Taniec, piosnka jedna, druga 
Jak lecąca z dźwiękiem struga114. 
a także: 
To rusałki nad niziną! 
Bujają się w chmurce chyżej, 
Ku mnie, ku mnie, coraz bliżej, 
Niby lecą, niby płyną115. 
112  Zob. Piotr Kowalski, Leksykon…, s. 169-172 (hasło: jabłoń); Maria Ziółkowska, 
Gawędy o drzewach, Warszawa 1988, s. 89-97. 
113  Józef Bohdan Zaleski, Wybór poszyj..., s. 91. 
114  Tamże. 
115  Tamże, s. 93. 
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Cytowane zwrotki urzekają lekkością formy oraz treści. Nato-
miast dziewiczość, wyrazistość, delikatność, czym zainteresowani byli 
romantycy, także „niepokojąca dawność”, zespolone zostały z wraże-
niami krajobrazowymi. Romantyczne pejzaże z różnorodnością tema-
tów i ujęć, wyrażały stosunek człowieka do otaczającego świata: kon-
templacyjny, majestatyczny, mistyczny, tkliwy, refleksyjny. Jednostka 
została „wpisana” w przyrodę, zharmonizowana z nią. Naturę podpo-
rządkowano sytuacji bohatera, odnajdującego w niej analogie dla wła-
snych stanów emocjonalnych czy wrażeń, np. melancholii, tęsknoty. 
Dążono do ukazywania prawdziwości, dzięki której i twórca, i odbiorca 
mogli zobaczyć w pejzażu coś więcej niż formy przyrody „ślady Boga, 
historii – lub ojczyznę”116. 
Dla zdynamizowania utworu poeta wprowadził również ludową 
zabawę ukraińską – przepióreczkę. To popularna gra wiejskich dziew-
cząt w okresie Świąt Wielkiej Nocy, symbolizująca wiosenne odradzanie 
się natury. Panny tworzyły koło, a w środku znajdowała się jedna wy-
brana niewiasta, zwana przepióreczką. Dziewczęta śpiewem wymieniały 
różne części ciała, a „przepióreczka” musiała wskazać każdą z nich na 
sobie. Po zakończeniu wyliczanki wybuchały oklaski i śmiechy117. Przy-
pis do tekstu informuje, iż jest to również nazwa tańca ukraińskiego 
wykonywanego na polu118. Podobnie bawią się rusałki w utworze: 
Fit, fit, fit, fit, przepióreczko, 
Przepióreczko piękna, hoża 
Nie uciekniesz nam do zboża 
Nie uciekniesz kochaneczko119. 
Ludowe korzenie światopoglądu (wiara w potęgę natury) zostały 
w fantazji wyeksponowane jeszcze poprzez inne elementy romantycznej 
116  Więcej zob. Alina Kowalczykowa, Pejzaż romantyczny, Kraków 1982, cytat, s. 113. 
117  Zob. Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Pokucie, t. 29, Warszawa 1962, s. 163-164; 
szerzej na ten temat piszę w artykule: Figle i psoty w chwilach przełomu. Tradycyjne 
sposoby wzbudzania śmiechu w słowiańskich obrzędach cyklu rocznego, [w:] Świat Sło-
wian w języku i kulturze. Kulturoznawstwo. Historia, t. 6, red. Ewa Komorowska, 
Andrzej Furier, Szczecin 2005, s. 220-224. 
118  Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj…, s. 89. 
119  Tamże, s. 91. 
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konwencji literackiej: specyficzne porównania animalistyczne – do 
jaskółek, żurawi oraz ryb: 
Jako krążą brzmią żurawie 
Gdy wracają tu na wiosnę [...] 
I jak rybka tuż za rybką 
Jak jaskółka za jaskółką120. 
Nie są to przypadkowe obrazy. Jaskółki to znaki światła słonecz-
nego, wiosny i odrodzenia natury121. Żurawie stanowiły ekwiwalenty 
wzniosłości, zarozumiałości, czujności, bystrości, co odpowiadało kla-
sycznemu zestawowi cech przypisywanych rusałkom, ryby zaś, posiadały 
moc wywoływania płodności, symbolizowały też trwałość122. Przypo-
mnijmy, że według wschodniosłowiańskich wierzeń ludowych rusałki 
mogły przeobrażać się w różne zwierzęta123.  
Mistrzostwo Zaleskiego w tworzeniu portretów rusałek w fanta-
zji zauważył Piotr Chmielowski: Rusałki – pisał – „ustaliły sławę Boh-
dana jako najznakomitszego liryka wśród młodszego pokolenia. 
W Rusałkach odtworzył prawdziwie po mistrzowsku świat fantastyczny, 
ludowy, ze strony powabnej, uroczej, nie mającej w sobie nic z ponure-
go i pełnego grozy kolorytu, jakimi przejęte były ballady Bürgera”124. 
Oprócz pierwiastków rodzimych, w utworze dają się też dostrzec wpły-
wy obce. Pisał o nich Stanisław Zdziarski podkreślając, iż „istoty te, 
które zawodzą tany z Zoryną”, odbiegają od ludowych wyobrażeń ukra-
ińskich, które jako „istoty żądne szkody ludzkiej, gubiące ich w otchła-
niach wód lub na śmierć łaskoczące”, w utworze Zaleskiego mają zupeł-
120  Tamże. 
121  Władysław Kopaliński, Słownik…, s. 119. 
122  Zob. Manfred Lurker, Słownik obrazów i symboli biblijnych, tłum. bp. Kazimierz 
Romaniuk, Poznań 1989, s. 204-205, zob. też Kazimiera Heckowa, Pod znakiem 
świętego słońca. Dawne wierzenia śląskie, Wrocław 1961, s. 29. 
123  Por. Людмила Виноградова, Народная демонология и миторитуальная традиция 
славян, Москва 2000,  . 163, zob. szerzej o rusałkach Дмитрий Зеленин, Избранные 
труды. Очерки русской мифологии, Москва 1995,  c. 141-233.  
124  Cyt. za: Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj…, s. 80 (przypis). 
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nie odmienny charakter, sprzyjają ludziom, są delikatne, subtelne, „ja-
kieś eteryczne, świetlane”125.  
Fantazja Rusałki, która na trwałe wpisała poetę w poczet zna-
nych, cenionych i znakomicie operujących irracjonalnością i cudowno-
ścią twórców, miała swoich poprzedników – Adam Mickiewicz, Alek-
sander Puszkin. W balladzie Puszkina Rusałka (1819) „pięknolica po-
wiewna bielsza od śniegu dziewica” wynurza się naga z wód i czesząc 
wilgotne włosy staje i patrzy na starego mnicha, kusząc go przy tym 
„kształtami zalotnymi, posyła mu żartobliwe całusy, po brzegu skacze, w 
wodzie się pluska leniwie”. Finał ballady jest jednak tragiczny, zgodny 
z ludowymi wierzeniami, że rusałki doprowadzają mężczyzn do zguby, 
śmierci, bowiem „ludzie próżno go szukali, tylko chłopcy siwą brodę 
widzieli w przeźrocznej fali”126. Puszkinowski tekst to próba upo-
wszechnienia elementów folkloru i fantastyki. Jak pisze Lucjan Sucha-
nek: „nurt wierzeń ludowych wtargnął do twórczości Puszkina z dużą 
mocą, gdy znalazł się on w Michajłowskoje, gdzie zetknął ze światem 
twórczości ludowej jako już dojrzały mężczyzna. Tu ponownie słyszał 
bajki i opowieści swojej niani Ariny Rodionowny”127. Mickiewicz zaś, 
w balladzie Świtezianka (1821) pokazał piękną, uwodzicielską rusałkę, 
doprowadzającą młodzieńca do zguby (kara za niedotrzymanie przysięgi 
danej kochance). Ale byli też i następcy, podejmujący wiecznie intrygu-
jący i interesujący artystów motyw z dziedziny demonologii ludowej, by 
wymienić np. Jana Barszczewskiego (Rybak, 1842; Rusałka zwodnica, 
ok.1843) czy Augusta Bielowskiego (Rusałka, 1838; o nich szerzej 
w rozdz. II). Z kręgu wschodniosłowiańskiego zafascynowany magią, 
urokiem i niesamowitością folkloru był romantyk ukraiński – Taras 
Szewczenko, który w utworze Topielica (1843) opracował literacko 
wątek nieudanej relacji matka-córka, opartej na wielkiej zazdrości mat-
ki, której uroda dogasała i córki, której uroda rozkwitała. Finał ballady, 
jak przystało na tekst oparty na wierzeniach ludowych, jest tragiczny: 
okrutna matka idzie z córką nad staw, by ją utopić w odmętach wod-
125  Stanisław Zdziarski, Charakterystyki literackie…,, s. 41. 
126  Aleksander Puszkin, Liryki i ballady, oprac. Marian Toporowski, Warszawa 1966, 
s. 219-221. 
127  Lucjan Suchanek, Rosyjska ballada romantyczna, Wrocław 1974, s. 74-75. 
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nych, giną jednak obie: „Fala się wzburzyła, zakipiała, zajęczała / matkę 
z córką chłonie”128. Koniecznie trzeba wspomnieć o Pieśni lasu Łesi 
Ukrainki, dramatycznej baśni w trzech aktach, w której autorka przed-
stawiła miłość panny wodnej do młodzieńca i ich przybrzeżne miłosne 
rozmowy129. 
Warto jeszcze pokrótce odwołać się do powstałej wcześniej, 
w roku 1822, ballady Zaleskiego Lubor, której kanwa fabularna za-
czerpnięta została z dwóch źródeł: „z ballady Ludwika Uhlanda Harald 
(prawdopodobnie za pośrednictwem przekładu rosyjskiego Wasylija 
Żukowskiego)130 i ludowej Dumy o Iwasiu Konowczence, znanej w kil-
kudziesięciu wariantach”131. Harald to legendarny Harald Pięknowłosy 
z tradycji skandynawskiej, bohater nie tylko ballad, ale i znanych sag 
skandynawskich132. Iwaś Konowczenko zaś, to bardzo znany bohater 
ukraińskich dum kozackich. Duma o nim jest jedną z najpiękniejszych i 
najbardziej popularnych w całym folklorze ukraińskim133. 
Wspomniana ballada Zaleskiego prezentuje już inną, mniej sen-
tymentalną wizję rusałek. Opowiada o ich gniewie i zemście na dziel-
nym i walecznym wodzu Luborze, który przez lata „pławił się we krwi 
nieczuły…”, a „matki, kochanki płaczą w żałobie” 134. Tak pisze o rusał-
kach autor: 
128  Taras Szewczenko, Wybór poezji, tłum. Maria Bieńkowska i in.,oprac. Marian Jakóbiec, 
      BN II 178, Wrocław 1974, 
s. 69-73. 
129  Łesia Ukrainka, Pieśń lasu. Baśń dramatyczna w trzech aktach, tłum. Jerzy Litwiniuk        
      [w:] Łesia Ukrainka, Pieśń lasu, wybór i wstęp Florian Nieuważny, Warszawa 1989, 
s. 107-257. 
130  Zob. Ludwik Uhland, Harald , tłum. Józef Dunin Borkowski [w:] Niemiecka ballada
romantyczna,  oprac. Zofia Ciechanowska, Wrocław 1963, BN II 142, s. 248; ballada 
powstała w 1811 roku, zaś Józef Dunin Borkowski przetłumaczył ją w 1842 roku, a 
więc już po napisaniu przez Zaleskiego (1822). 
131  Zob. przypis, Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj…, s. 12.  
132   Saga o Haraldzie Pięknowłosym; więcej zob. Witold Chrzanowski, Harald Pięknowłosy 
(ok.850-933) król Wikingów. Postać władcy norweskiego na kartach »Heimskringli«
   Snorriego Sturlussona, Kraków 2011. 
133   Zob. Iwaś Konowczenko, [w:] Na ciche wody. Dumy ukraińskie, tłum. i kom. Jan
       Mirosław Kasjan, Wrocław 1973, s. 131. 
134  Józef Bohdan Zaleski, Wybór poezyj…, s. 13 
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Przy starym dębie, wśród głuchej ciszy 
Zeszły się boru boginie 
Było to grono srogich rusałek  
Jedna z nich groźnie zawoła135. 
i daje do tego przypis, będący własnym komentarzem i definicją: 
u starożytnych Słowian zapewne jakowe bóstwa, podług przechowują-
cego się dotąd mniemania między pospólstwem w Małorosji – są krwi 
chciwe czarownice, nienawidzące powszechnie ludzi. Prawie zawsze 
przeznaczają im na mieszkanie stare bory, strumienie itp. Liczne przy-
kłady przebiegłości rusałek w podejściu niebacznych słyszeć można 
w powieściach tego ludu136.  
Wizja złowrogich, złośliwych, srogich i krwi żądnych rusałek, 
jak w Luborze, nie pojawiła się już więcej w twórczości poety, choć 
powstawały utwory „rusałczane”. Ich kreacje, jak widzieliśmy wcześniej, 
pozbawione zostały cech okrucieństwa, bezwzględności, a obdarzone 
pięknem, młodością, czarem i magią. Użycie określenia „czarownica” 
wiąże się z tradycyjnym słowiańskim utożsamieniem rusałek z wiedź-
mami, które to rusałki potrafiły też latać na miotłach137. Przypisywano 
im również magiczne właściwości dzięki związkom z nieczystą siłą138. 
Czarownica to wyraz mający swoje korzenie w prasł. čarovьnica, używa-
ny w stosunku do osoby zajmującej się czarami, potrafiącej czarować, to 
również inna nazwa wiedźmy. Te żeńskie demony należały do kategorii 
osób dziwnych, innych, wykluczonych, zakłócających harmonię, panu-
135  Tamże, s. 12-13. 
136  Tamże, s. 13. Pojęcie „Małorosja” w języku urzędowej kancelarii rosyjskiej XIX/XX 
w. określało te ziemie ukraińskie, które wchodziły w skład Imperium Rosyjskiego do
1917r., zob. więcej hasło: Б.Кравців: Мала Русь, [в:] Енциклопедія українознавства.
Словникова частина. Tom 4. Головний редактор проф. д-р Володимир Кубі-
йович. Mюнхен, Видавництво „Mолоде життя” 1955,  .1446-1447. 
137  Por. Людмила Виноградова, Народная демонология…, c. 162; szerzej na ten temat 
por. Славянская мифология. Энциклопедический словарь, ред. Светлана Толстая, 
Mосква 1995, c. 70 (ведьма), c. 337 (русалка),  por. też Славянские древности, 
ред. Никита Толстой, т. 1, Mосква 1995, c. 297 (ведьма). 
138  Zob. Алексей Ненадавец, За смугою мифа, Минск 1999, c. 61. 
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jącą w świecie. Żyły w odosobnieniu, na uboczu, poza normą, czy przy-
jętym kanonem139. 
Literackie „boginie boru” na miejsce spotkania wybrały stary 
dąb. W kulturze tradycyjnej uchodził on za drzewo święte, boskie, za 
„króla drzew”, otaczany był szczególnym kultem. Wiązało się to z 
jednej stro-ny z imponującymi rozmiarami, jakie przybierał, także z 
twardością, potęgą, z drugiej – z długowiecznością i niezniszczalnością. 
Dla wielu ludów był on ważnym elementem systemu religijnego, pełnił 
różne funkcje kultowo-rytualne, zestawiony ze słońcem zlokalizowany 
został w środku świata, wariantywnie wyobrażał drzewo kosmiczne. W 
Grecji był drzewem Zeusa, dla Słowian utożsamiał boga błyskawic, 
ognia i nieba. Składano mu ofiary w świętych gajach, składano też na 
nim ofiary bogom, co podkreśla własności transmisyjne dębu. 
Etymologia słowa zaś pochodzi, jak wskazują badacze, od 
indoeuropejskiego dheu-b, dhum-b- głęboki, miejsce głęboko 
położone140. Nieprzypadkowo zatem, boginki, a więc panujące w jego 
przestrzeni rusałki, schodzą się przy starym dębie, w centrum lasu. Tu 
radzą, podejmują ważne decyzje. Towarzyszy im cisza, a więc brak 
głosu, dźwięku, milczenie. To elemen-ty zaświatów, media 
komunikujące ze sferą świętą, pozaziemską, sprzy-jające dialogowi z 
sacrum. Szczególnie „głucha cisza” była niepokojąca i kojarzyła się z 
niebezpieczeństwem i grozą śmierci141.  
139     Por. Renata Dźwigoł, Polskie ludowe słownictwo mitologiczne, Kraków 2004, s. 71-85. 
Więcej o czarownicach zob. w mojej książce: Inny obraz feminy… (rozdz. III – tu 
m.in. o klechdzie Bolesława Leśmiana, Wiedźma), s. 57-80 oraz Wioleta Wenerska,
Romantyczne fantazmaty demonicznej kobiecości, Toruń 2011, s. 45-109. 
140  Zob. Marzena Marczewska, Drzewa w języku i kulturze, Kielce 2002, s. 101-134, też. 
Maria Ziółkowska, Gawędy o drzewach, Warszawa 1998, s. 65-74.  
141  Zob. więcej na temat ciszy, milczenia: Semantyka milczenia, red. Kwiryna Handke, 
Warszawa 1999 oraz Semantyka milczenia 2, red. Kwiryna Handke, Warszawa 2002. 
Można tu dodać, że analogiczne sytuacje występowały na przykład w różnych obrzę-
dach tradycyjnych, kiedy miały miejsce rytuały przejścia, a więc kiedy należało prze-
prowadzić jednostkę z jednej sfery do innej przez niebezpieczną dla niej fazę liminal-
ną (graniczną, marginesu), zob. Beata Walęciuk-Dejneka, Pozasłowna komunikacja 
w polskim folklorze tradycyjnym. Symbolika milczenia, [w:] Świat Słowian w języku 
i kulturze VII. Kulturoznawstwo. Historia, red. Ewa Komorowska, Agnieszka Krza-
nowska, Szczecin 2006, s. 209-214. 
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Wykreowane w przywołanych dwóch utworach Józefa Bohdana 
Zaleskiego rusałki, mocno nawiązują do tradycyjnego folkloru słowiań-
skiego. Autor nadał im poza tym cechy poetyckości, dostosowane do 
artystycznych potrzeb, wykraczające poza pierwotny wzorzec. Są to 
cechy romantycznej natury: kobiecość, opiekuńczość, wrażliwość, czu-
łość. Kultura tradycyjna nie ograniczyła jednak wyobraźni autora i nie 
odebrała mu swobody tworzenia. W rezultacie powstały teksty przepo-
jone poetyckim liryzmem oraz niezwykłą nastrojowością.  
Romantyzm, epoka „intuicji”, „czucia i wiary”, fantazji i imagi-
nacji twórczej, sprzyjał powstawaniu utworów z pogranicza świata i za-
świata. Rusałki ożywiały i fascynowały wyobraźnię twórców tej epoki, 
a opowieści gminne o nich stanowiły źródło inspiracji. W balladach 
moce nadprzyrodzone mogły pojawiać się zawsze, ponieważ codzien-
ność okazywała się pełna tajemnic, cudowności, nieziemskiego piękna.  
Do grupy mniej znanych romantyków należał August Bielowski, 
historyk, pisarz, poeta, dyrektor Zakładu Narodowego im. Ossolińskich 
we Lwowie, także uczestnik powstania listopadowego. Częste podróże 
naukowe w celu przeszukiwania archiwów i bibliotek Rosji, Austrii, 
Niemiec służyły wynajdywaniu źródeł do dziejów polskich. Był pomy-
słodawcą i pierwszym wydawcą serii „Monumenta Poloniae Historica”, 
w latach 1856-1864 własnym kosztem wydał tom 1; ukazało się 6 to-
mów. Autor, m.in. takich dzieł jak: Myśli do dziejów słowiańskich 
(1841), Początkowe dzieje Polski (1842), Pokucie (1856), i inne.  
Jak podaje informacja umieszczona w Balladzie polskiej w wyda-
niu Biblioteki Narodowej142, tekst Rusałka został pierwotnie zamiesz-
czony w Dumkach A. Bielowskiego i L. Siemieńskiego i wydanych 
w Pradze w 1838143, później w Poezyach Augusta Bielowskiego, wyda-
nych w Petersburgu 1855144. 
Bielowski, podobnie jak Zaleski, zafascynowany był urokiem 
folkloru Ukrainy, toteż ballada jego oparta została na tradycyjnych 
ukraińskich wierzeniach ludowych. Ukrainofilstwo modne było w pier-
wszej połowie XIX w. tak dalece, że zyskało miano ukrainomanii. Przy-
142  Ballada polska…, s. 292. 
143  Dumki A. Bielowskiego i L. Siemieńskiego, Praga 1838, s. 3-5. 
144  August Bielowski, Poezyje, Petersburg 1855, s. 62-64. 
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czyna popularności tego kraju i jego bohaterów tkwiła w instytucji 
kozactwa. Kozacy byli traktowani jako najbardziej reprezentatywni 
przedstawiciele ludu, którego historia przepełniona została bohater-
stwem i odwagą. Urzekali oni romantyków dumą i godnością, tradycją 
niezależności i walki o nią. Atrakcyjną siłę chłopsko-kozackiej ziemi 
ukraińskiej wzmagało także piękno jej pieśni ludowej, lirycznej, epiki. 
Twórczość ta dostarczała wzorców, zachwycała bogactwem tematów 
i gatunków, przynosiła to, co współcześnie budziło największe zaintere-
sowanie: obraz bohatera z ludu145. Jak pisze Krystyna Poklewska, Pola-
cy: 
odrzucając krakowiaki jako nie odpowiadające ich wyobrażeniom o lu-
dzie i jego duszy, sięgali do twórczości sobie najbliższej, poezji stron, 
w których się urodzili, wychowali lub żyli – do folkloru pogranicza pol-
sko-ukraińskiego czy wprost do folkloru Ukrainy146.  
który porażał cudownością, niesamowitością, wprowadzał harmonię 
między człowiekiem i przyrodą. 
Bielowski należał do literackiej grupy „Ziewonia”, powstałej 
w 1832 roku w Galicji i działającej do 1838, której przewodniczącym 
został Seweryn Goszczyński. Nazwa grupy wywodziła się od „pseudomi-
tologicznej postaci, bogini życia i młodości”147 i oznaczała wyzwolenie, 
wolność, młodość, wiosenną radość, budzenie się do życia148, co było 
zresztą zgodne z postulatami członków: stworzeniem literatury narodo-
wej poprzez wierne naśladowanie twórczości ludowej narodów słowiań-
skich, docieranie do „poezji objawionej”. Ziewończyków interesowały 
trawestacje i stylizacje na folklor, szukali inspiracji w ludzie. Świat wie-
rzeń miał być dla nich realiami autentyczności, na co wskazywały dum-
ki i pieśni. Podzielali romantyczne przekonanie, iż prawdziwą poezję 
145  Więcej, zob. Maria Janion, Lucjan Siemieński poeta romantyczny, Warszawa 1955, 
s. 83-84, też Marek Kwapiszewski, Późny romantyzm i Ukraina: z dziejów motywu
i życia literackiego, Warszawa 2006. 
146  Krystyna Poklewska, Galicja romantyczna: (1816-1840), Warszawa 1976, s. 252. 
147  Maria Jasińska, Niesłusznie zapomniany poeta Józef Dunin-Borkowski (Próba charakte-
rystyki twórczości), „Prace Polonistyczne” S. IX, Wrocław 1951, s. 197. 




rodzi lud prymitywny, to on jest kolebką mądrości, płynącej nie z ro-
zumu, ale z intuicji, czy fantazji. Poezja prymitywna jako forma pierwo-
rodna miała być zbiorem prawd niezafałszowanych o historii, kulturze, 
moralności. W twórczości ludu „odseparowanego od cywilizacji i religii, 
przechować się miał nieskażony obraz naturalnego świata, naturalnego 
człowieka, naturalnych wartości”. Twierdzili oni, że „poeta ludu stano-
wi część ludu (to bojan, bard, guślarz), mówi z jego wnętrza, mówi tak, 
jak mówi lud-poeta, nie ma między nimi ani przedziału, ani różnicy”149.  
Akcja Rusałki, utworu powstałego w roku 1838, osadzona zosta-
ła wiosną na Ukrainie, w okolicy naddnieprzańskiej, gdzie „po błoniach 
dziwne rej wiodą dziewy”150 i ustylizowana na formę ludowej pieśni. 
Oryginalną pieśń taką odnalazł Zorian Dołęga Chodakowski (właściwie 
Adam Czarnocki), polski etnograf, archeolog i historyk, jeden z głów-
nych prekursorów badań nad Słowiańszczyzną, autor m.in. O Sło-
wiańszczyźnie przed chrześcijaństwem (1818), Śpiewy sławiańskie pod 
strzechą wiejską zebrane (część wydana w 1833 roku, całość w 1973 
roku) i inne151. August Bielowski bez wątpienia zaczerpnął pomysł 
z tekstu ukraińskiego, nadając mu formę i oprawę stylistyczną ballady. 
Do analogii z tekstem oryginalnym jeszcze wrócimy.  
W początkowych partiach utworu poprzez obraz pląsających 
i rozradowanych rusałek, ich zabawy, poeta stworzył atmosferę tajemni-
czą, lekką, zapowiadającą niesamowitość. W kolejnych zmienił klimat, 
zgodnie z zasadami romantycznego decorum, na nacechowany grozą, 
strachem, śmiercią.  
Oto rusałki „jak grono lilij [...] pląsają i raźne zawodzą śpiewy”. 
Wiemy już z poprzednich rozważań, że nimfy te uwielbiały taniec, który 
manifestował ich siły witalne, kreatywność, bliski był chaosowi oraz 
śpiew, zaczarowujący zasłuchanych w nim ludzi. Szczególnie kręgi ta-
149  Krystyna Poklewska, Galicja…., s. 246; por. też Maria Janion, Poezja w kraju. Próba 
syntezy, [w:] Literatura krajowa w okresie romantyzmu 1831-1863, red. Maria Janion, 
Bogdan Zakrzewski, Maria Dernałowicz, Kraków 1975, t. 1, s. 61. 
150  August Bielowski, Rusałka, [w:] Ballada polska…, s. 290. 
151  Pisze o tym Kazimierz Władysław Wójcicki: Chodakowski „znalazł pieśń na Ukrainie 
niewątpliwie z czasów przedchrześcijańskich zachowana w całej swej czystości, która 
nam maluje, czym były rzeczywiście rusałki” i przytacza pieśń „z narzecza ludowego”, 
zob. Kazimierz Władysław Wójcicki, Klechdy, starożytne podania…, s. 235. 
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neczne służyły doskonaleniu, osiąganiu pełni i jedności. Nie bez powo-
du autor porównał boginki do lilii, które implikują sensy związane 
z pięknem, wdziękiem, doskonałością. Kwiat ten obciążony został 
w kulturze (i ludowej, i tradycji literackiej) wyjątkowo wzniosłą symbo-
liką: reprezentował dziewiczość, szlachetność i bezgrzeszność (stąd 
uchodził za kwiat Maryi). Ale też lilie wzbudzają konotacje z tamtym 
światem, wpisują się do katalogu nagrobnej flory. Ponieważ uchodziły 
w kulturze tradycyjnej za siedzibę dusz zmarłych, często sadzono je na 
mogiłach, wyrastały też na grobach panien zmarłych z powodu nieszczę-
śliwej miłości152. Związek lilii ze śmiercią można odnaleźć w znanej 
balladzie Mickiewicza z 1820 roku Lilie: 
Zbrodnia to niesłychana 
Pani zabija pana; 
Zabiwszy grzebie w gaju, 
na łączce przy ruczaju, 
Grób liliją zasiewa…153. 
także wcześniej, w Eneidzie Wergiliusza, gdzie bohater zstępując do 
piekieł widzi na brzegu rzeki Leto lilie:  
Tymczasem Enej ujrzy w zacisznej dolinie 
Ustronny gaj, zarośla, skąd cichy szum płynie 
I rzekę Letę [...] 
Tak w pogodę, na łąkach rój pszczółek skrzydlaty 
Unosi się w krąg ziółek i nad lilij kwiaty 
Śnieżnymi [...]154. 
Boginki ukazane w wierszu Bielowskiego zajęte są konkretną 
pracą, na co wskazują czasowniki ruchu: nawlekać, plątać, kolebać: 
Tamta nawleka na nić pajęczą 
Z kwiecia korale i perły z rosy 
152  Zob. Ireneusz Sikora, Symbolika kwiatów w poezji Młodej Polski, Szczecin 1987, 
s. 52-58; Wioleta Wenerska, „Nie masz zbrodni bez kary”. Mickiewiczowskie rośliny
sprawiedliwości, „Ruch Literacki” 2004, z. 4-5, s. 394. 
153  Np. http://literat.ug.edu.pl/amwiersz/0018.htm (dostęp, dn. 4.01.2014). 
154  Publiusz Wergiliusz Maro, Eneida, tłum. Tadeusz Karyłowski, oprac. Stanisław 
Stabryła, Wrocław 1980, s. 181 (ks. VI). 
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Ta, długie brzozy splątawszy zwoje 
Lekko się z wiewem wiatru koleba155. 
Przywołana zwrotka zwraca uwagę na jeszcze jedną rzecz – mo-
tyw tkającej rusałki. W folklorze tradycyjnym pozaziemskie istoty znane 
były jako tkające/przędzące len/włosy. Mawiano, iż kradły one len, 
przędły go, a potem tkały i z białego płótna szyły odzienie156. Występo-
wały również jako te, które „przędł,y kądziel z pajęczyny, czesały się na 
polach i w lasach i prały zwykle chusty na mokrych łąkach”157. Rusałka 
z wiersza wykonuje delikatną czynność: nawleka na nić pajęczą koralo-
we kwiaty i perły z rosy. I znów pojawia się symbolika kamieni szla-
chetnych. Korale, powtórzmy, to okazy nawiązujące do symboliki życia, 
pobudzające do miłości, kojarzące się z kobiecym pięknem. Perły, ana-
logicznie – posiadają asocjacje z nieskazitelną bielą, błyskiem, lśnieniem, 
np. zęby jak perełki. Perły były atrybutami Afrodyty i Wenus, a więc 
bogiń miłości. Biologicznie, są produktami naturalnego pochodzenia 
organicznego, powstałymi w płaszczu muszli mięczaków, co wpływa na 
ich wartość i bezcenność. Wśród klejnotów jawiły się jako kwintesencja 
światła i kobiecości, delikatności i kruchości. Z uwagi na opalizującą 
barwę łączono je z blaskiem księżyca, zaś połysk traktowano jako 
nośnik magii i znak bóstwa. Przypisywano im również moce 
uzdrawiające, ochronne. W wyobrażeniach ludowych symbolizowały 
łzy. Wraz z koralami i bursztynami należą perły realnie i symbolicznie 
do kręgu wody, „stanowiącej macierz egzystencji”158.  
Warto tu jeszcze dodać, że  motyw  tkających rusałek wykorzystał 
w swojej twórczości  Aleksander  Puszkin  w  mało znanym  i  niedokoń-
czonym  dramacie  z  lat 1829-1832 – Rusałka159. Opowiada on o miłości 
córki  młynarza do księcia, który jednak zdradził swoją  ukochaną. Zako-
155  August Bielowski, Rusałka…, s. 290. 
156  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Pokucie, t. 31, Warszawa 1963, s. 98. 
157  Renata Dźwigoł, Polskie ludowe słownictwo mitologiczne, Kraków 2004, s. 172. 
158  Dobrochna   Ratajczakowa,   W   krysztale  i  w  płomieniu:  studia  i  szkice  o  dramacie 
i teatrze, t. 1, Wrocław 2006, s. 153-154, Leksykon symboli, oprac. Marianne Oester-
reicher-Mollwo, tłum. Jerzy Prokopiuk, Warszawa 1992, s. 119. 
159  Aleksander Puszkin, Rusałka, [w:] Tegoż, Dzieła wybrane, t. 4, red. Marian Topo-
rowski, tłum. zbiorowe, Warszawa 1956, s. 199-226. 
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chał się i poślubił inną, a młynarzównę porzucił, obdarowując ją na 
pocieszenie naszyjnikiem z pereł. Dziewczyna z rozpaczy postradała 
zmysły i wskoczyła do Dniepru. Utonęła wraz z dziecięciem, które 
nosiła w sobie. W głębinach wodnych przemieniła się w rusałkę i posta-
nowiła, że pewnego dnia zemści się na księciu. Dzień ten nadszedł. 
Wysłała swoją córkę-rusałkę na brzeg, aby uwiodła księcia i powiedziała 
mu prawdę, kim jest... Tu dramat się urywa. 
O „plagiacie” Bielowskiego z pieśni gminnej świadczy niemalże 
dosłowne tłumaczenie zagadek zadawanych przez rusałkę napotkanej 
w lesie dziewczynie160. To ulubiona zabawa tych boginek, bowiem 
zakodowana w nich była intencja pomyłki, złej odpowiedzi. Ten, kto 
nie odpowiedział, albo zrobił to źle, popadał w ich sidła i zostawał przez 
nie załaskotany na śmierć lub w inny sposób pozbawiony życia. 
W Rusałce zagadki zadawane są młodej dziewczynie, za którą zazdrosna 
nimfa podąża uparcie, by dokonać swej zemsty:  
Szło młode dziewczę, wdzięk je zachwyca [...] 
Z rozkwitłych błoni wiatr wieje świeży 
Bieży dziewczyna, rusałka bieży [...]161. 
Dopada dziewczynę na skrzyżowaniu dróg: 
160  Por. wersję oryginalną przywołaną przez Wójcickiego: 
„Oj bieży bieży miła dziewczynka, 
A za nią rusałeczka.  
RUSAŁKA: Posłuchaj ty mnie, krasna panienko 
Zadaję ci trzy zagadki 
Jak je odgadniesz do ojca puszczę 
A jak nie odgadniesz, wezmę do siebie 
Oj, co rośnie bez korzenia? 
A co bieży bez powodu? 
A co kwitnie bez wszelkiego kwiatu? 
DZIEWCZYNKA: Kamień rośnie bez korzenia 
Woda bieży bez powodu 
Paproć kwitnie bez wszelkiego kwiatu. 
Panienka zagadeczki nie odgadła 
rusałka ją załaskotała”,  
zob. Kazimierz Władysław Wójcicki, Klechdy, starożytne podania…, s. 235.  
161  August Bielowski, Rusałka…, s. 290. 
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Z krzyżowej drogi wicher się zrywa, 
Dziewczę rusałka chwyta pierzchliwa162. 
Skrzyżowania dróg, rozdroża były w kulturze tradycyjnej po-
strzegane jako miejsca działań złych mocy i demonów, ich ulubione 
punkty przebywania. To obszary nacechowane negatywnie, mediacyj-
nie, to granice przejść z tego świata na tamten i z tamtego na ten. Miej-
sca styku odmiennych przestrzeni stanowiły dla człowieka zagrożenie, że 
owe siły demoniczne, nieprzychylne jednostce wtargną do wnętrza, 
zburzą ustanowiony ład i zakłócą normalne jego funkcjonowanie163. 
Trzeba było więc strzec się i chronić przed ingerencją destrukcji. Czło-
wiek stosował wówczas wiele środków apotropeicznych, np. amulety, 
zapory, gesty. Przed rusałkami, co już wiemy, zabezpieczał się piołu-
nem. Jednak dziewczyna z wiersza Bielowskiego nie posiada przy sobie 
żadnego narzędzia bezpieczeństwa i dlatego wpada w „sidła” boginki. 
Pomimo próśb i błagań dziewczęcia, które powołuje się na swój 
ciężki los, brak obecności ojca, stroskaną samotnością i trudną dolą 
matkę, rusałka nie ma zamiaru odpuścić: 
„Puść mię, ach, puść mię z bracia sąsiady, 
Ojciec w dalekie znika obrady” [...] 
„Puść mię, gdy wszystkich z domu los bierze, 
Pójdę stroskaną cieszyć macierzę”164. 
Zgadza się jedynie na: 
„Posłuchaj dziewczę, trzy dajęć gadki 
Pomyśl i prawdę zjaśniej w pomroce 
Gdy je odgadniesz, puszczęć do matki 
Gdy nie odgadniesz, to załaskocę”165. 
Dziewczynie jednak nie udaje się udzielić poprawnej odpowiedzi: 
162  Tamże, s. 291. 
163  Piotr Kowalski, Granice i mediacje. Uwagi o antropologicznej lekturze świata, [w:] Góry 
– literatura – kultura, red. Jacek Kolbuszewski, Wrocław 1996, s. 9 i nast. 
164  August Bielowski, Rusałka…, s. 290-291. 
165  Tamże, s. 291. 
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Nie zgadło gadki dziewczę sieroce 
Załaskotała młoda rusałka166. 
Motyw demona zadającego ludziom pytania, podającego do 
rozwiązania zagadki, od wyniku których zależał los pytanych, znany był 
w wielu kulturach i religiach. Wystarczy przypomnieć starożytny mit 
o Sfinksie, który przedstawiany był jako uskrzydlony potwór płci żeń-
skiej o ciele lwa i głowie kobiety167.
Poeta stworzył w balladzie obraz bezwzględnej, złośliwej, pod-
stępnej i niebezpiecznej dla młodych dziewcząt rusałki, wpisując ją 
w ten sposób w romantyczny obraz femme fatale i paradygmat demo-
nicznej kobiety. Takie założenie wynikało z programu romantyzmu, że 
świat ludowy to na ogół rzeczywistość dramatycznych spięć, tragicznych 
wydarzeń, surowa, bezkompromisowa i okrutna, a narrator to jedynie 
ktoś, kto opisuje zjawiska, ale nie interpretuje i nie zmienia. Baśniowe, 
fantastyczne zawiązanie akcji w Rusałce, przekomarzanie się boginki 
z dziewczyną, kontrastowało z okrucieństwem zakończenia. Nie było 
możliwości ocalenia. 
Romantyczną fascynację nadzmysłowością, dziwami i czarami, 
przejawami demoniczności w naturze, przejął modernizm. Chętnie 
sięgano wówczas do ludowości, wierzeń, czerpano pomysły z przeszło-
ści, odwoływano się do magii, kultu, fantastyczności. A przy tym, 
w swoich odniesieniach artyści wykorzystywali różnorodne wcielenia 
kobiety i kobiecości, a szczególnie ulubiony i często eksploatowany był 
motyw femme fatale. Kobieta stała się w modernizmie polem penetracji 
i eksperymentu. Również do ludowej i romantycznej wizji rusałek się-
gano entuzjastycznie, bowiem poprzez ich figury pokazywano rozmaity 
dyskurs kobiecy, przekazywano różne realizacje miłosne czy egzysten-
cjalne. Wśród młodopolskich twórców wykorzystujących do „obróbki” 
166  Tamże, s. 291. 
167  Jak podają słowniki i opowiadają mity, sfinks to potwór rodzaju żeńskiego, o twarzy 
kobiety, piersiach, łapach i ogonie lwa oraz skrzydłach jak drapieżny ptak, zob. np. 
hasło: Sfinks, [w:] Pierre Grimal, Słownik mitologii greckiej i rzymskiej, tłum różne, 
Wrocław 1987, s. 320. 
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folklorystyczny materiał znaleźli się m. in. Bronisława Ostrowska168, 
Kazimiera Zawistowska169, czy Kazimierz Przerwa Tetmajer. Przyjrzyj-
my się pokrótce modernistycznej wersji rusałki Kazimierza Tetmajera 
w wierszu Rusałki.  
Utwór, wydany w III serii Poezji, powstał w 1898 roku. Składa 
się z czterech części czterowersowych, które opowiadają o spotkaniu 
rusałek z dzieckiem, a bliżej z jego duszą. Takie potraktowanie materia-
łu źródłowego wpisuje tekst w stylistykę neoromantyczną, w moderni-
styczne nasycenie innością, fatalizmem natury, jej bezwzględnością oraz 
fascynacją żywiołem wodnym. Młoda Polska była oczarowana tematami 
akwatycznymi i wszystkim, co się z nimi wiązało: zwierzętami, roślinno-
ścią, „dodajmy do tego jeszcze przedstawiane przez artystów bóstwa 
wodne: najady, rusałki, wodniki, wodnice”170. 
  W nurt ten wpisał się Tetmajer, wykorzystując wodę i jej bó-
stwa do swoich poetyckich celów. To z ich natury i właściwości wypro-
wadzone zostały elementy, z których artysta zbudował liryczny obraz. 
Jak pisze Podraza-Kwiatkowska: 
Tetmajer był niesłychanie wrażliwy na piękno świata zewnętrznego: opi-
sywał je w całym bogactwie kształtów, barw, niuansów świetlnych. Był 
to sensualista chłonący wszystkimi zmysłami urok przyrody, niezwy-
kłość pejzażu czy piękno kobiecego ciała. Pesymizm, stale towarzyszący 
poecie smutek istnienia, poczucie samotności i pustki – w tym właśnie 
chłonięciu piękna świata znajdowały antidotum: zapomnienie i ukoje-
nie. [...] ale odczuwa też poeta stale sferę innego bytu. Pisze on tak: 
„O Boże! Wszakże indziej kędyś jest stworzony / na niedostępnych głę-
binach inny świat”171. 
168  Szerzej o jej twórczości w odniesieniu do demonicznych figur kobiecych piszę 
w rozdziale swojej książki Inny obraz feminy…, s. 81-95. Rozdział ten ma też wersję 
rosyjską: Демонические фемины с неземными телами – женский модернистский д
скурс на примере избранных произведений Брониславы Островской, [w:] Amicus Polo-
niae. Памяти Виктора Хорева M., Moсква 2013, c. 90-104. 
169  Np. wiersz Nimfy, [w:] Kazimiera Zawistowska, Utwory zebrane, oprac. Lucyna 
Kozikowska-Kowalik, Kraków 1982, s. 86. 
170  Mieczysław Wallis, Secesja, Warszawa 1984, s. 196. 
171  Maria Podraza-Kwiatkowska, Kazimierz Tetmajer – metafizyk, [w:] Poezja Kazimierza 
Tetmajera. Interpretacje, red. Anna Czabanowska-Wróbel, Paweł Próchniak, Marian 
Stala, Kraków 2003, s. 7. 
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Poczucie istnienia „innego świata” czy pozarealnych bytów po-
jawia się w twórczości artysty i powraca w poezji wraz z upływem lat, 
kiedy coraz częściej myślał Tetmajer o przemijaniu, śmierci, kresie 
istnienia. Był to zwykły, ludzki strach przed końcem. Lęk ten przyjmuje 
u niego różne formy realizacji: łączy się z olśnieniem, blaskiem, świa-
tłem, mgłą, wzlotem ku górze, lotem, z wyidealizowanymi postaciami, 
nadludzko cudownymi, ulotnymi, ze skrzydłami, z apoteozą krajobra-
zową, przyrodą, pachnącymi łąkami, kwieciem, itp.172. Niektóre 
z owych obrazów pojawiają się w Rusałkach.  
Tetmajer zaprezentował boginki zgodnie z przekazami folklory-
stycznymi. Są to zatem zwiewne, lekkie nimfy, które „miesięczną, cichą 
nocą” (a więc przy blasku księżyca) pląsają po „bagnach i moczarach”, 
„we mgłach i wód oparach”, wijąc się w tanecznym kręgu. Wiemy już 
z poprzednich rozważań, że ta pora w wiejskim zegarze dobowym po-
strzegana była jako graniczna i sprzyjała aktywności istot pozaziemskich. 
Kiedy świat pogrążał się „w mgieł pomroczy”, a więc nikł powoli 
w zapadającej ciemności, wtedy ujawniały się silnie moce destrukcyjne. 
Zmierzch wywoływał konotacje z końcem, pustką, powolnym zanikiem 
światła, rodzącą się katastrofą, nieokreślonością, śmiercią, stanem zawie-
szenia, bycia pomiędzy. Powoli wygasały siły witalne, istota ludzka 
wtapiała się w mrok, stąd też w tradycyjnej kulturze ludowej wieczór 
pojmowano w perspektywie eschatologicznej. Zamykana zostawała 
aktywność człowieka, a rozpoczynała się działalność istot nie z tego 
świata. Współistnienie ze światem przyrody człowiek pojmował perso-
nalnie173. Wieczór/zmierzch ewokowały również negatywne emocje 
i uczucia. Wówczas następowało porozumienie z tamtym światem. 
Komunikację z nim nawiązywały jedynie osoby do tego uprawomoc-
nione, jak na przykład starcy, dzieci. Tak się dzieje w wierszu Tetmaje-
ra. Autor wprowadza postać dziecka, które ulega czarowi boginek, jest 
nimi zafascynowane i „patrzy na nie, otwiera szeroko oczy”. Dziecko 
jako istota bezpłciowa, niedojrzała, niedookreślona, kulturowo amor-
ficzna, niejednorodna, znajdowało się blisko granicy z zaświatami, po-
172  Tamże, s. 8-17. 
173  Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego cyklu…, s. 107-140. 
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siadało zdolności do nawiązywania dialogu z transcendencją. Szczegól-
nymi cechami nadrealności obdarzone było „dziecko romantyczne”, 
„inaczej złożone”, mające tzw. „drugi wzrok” albo wzrok wewnętrzny. 
Dzięki niemu doskonale widziało zjawy nie z tej rzeczywistości, do-
świadczało pozaziemskich tajemnic. Było po stronie szaleństwa, ludu, 
baśni. Analogicznie wystylizował swojego chłopca Tetmajer: wątły, 
lekki, uskrzydlony, eteryczny, mało materialny174. 
Wyraźną dominantą ewokowanej rzeczywistości jest więc ciem-
ność, a wraz z nią cisza, akcentowana jedynie frazą „wiatr po łąkach 
szemrze”. Klamrą spajającą całość jest powtarzający się prawie w każdej 
strofie wers: „od pól rusałki lecą”175. Motyw lotu nie do końca jest dla 
nich typowy. Źródła ludowe wspominają jedynie o tym, iż „z nieba czy 
chmur zstępują one na ziemię, kiedy zboże kłos wysypuje”176, możemy 
się jedynie domyślać, iż sfruwają na ziemię. Ważniejsze dla naszych 
rozważań staje się jednak dziecko, które na taniec rusałek „zdumione 
patrzy cicho”. Nie przypadkiem też ów chłopiec wystylizowany zostaje 
w utworze na aniołka: 
skrzydlaty ku nim chłopiec, 
wyciąga w górę ręce177 
174  Katarzyna Łeńska-Bąk, Dziecko w tradycyjnym obrzędzie weselnym, „Literatura Ludo-
wa” 1996, nr 4/5, s. 61-73; Piotr Kowalski, Dziecko. Rajska niewinność, wróżby, ma-
gia. Wstęp do lektury postaci, „Literatura Ludowa” 1996, nr 4-5, s. 19-30; Marta Pi-
wińska, Złe wychowanie, Gdańsk 2005, s. 11-42. Romantycznym przykładem może 
być Orcio z dramatu Krasińskiego: dziecko obłąkane, więc chore duchowo, czy dzieci 
z wiersza Słowackiego (Do pastereczki siedzącej…), Lenartowicza (Złoty kubek). Ro-
mantycy wiedzieli, że szczęście istnieje tylko w czasie przeszłym, stąd liczne stylizacje 
na dzieci, dzieciństwo. Obecność dzieci przypominała wszystkie utracone chwile, kra-
je. Piwińska zaznacza: „Dzieciństwo romantyczne nie miało określonej misji. Dzieci 
zjawiały się gdzieś w tle, we wspomnieniu, w niejasnym marzeniu, jak gdyby bez po-
wodu [...]. Dzieci romantyczne, ciche, zajęte swymi sprawami, zjawiają się wszędzie. 
Jest ich niemal tyle, co w barokowej plastyce [...]. Romantyczne dzieci są blade i wą-
tłe. Zjawiają się na chwilę i zaraz giną, jakby się rozpływały w powietrzu. Słyszymy je 
częściej niż widzimy, i raczej podpatrujemy, niż oglądamy. Są lotne jak ptaki i duchy 
[...] mało materialne”, zob. Taż, Złe wychowanie…, s. 16-17. 
175  Kazimierz Przerwa Tetmajer, Rusałki, [w:] Kazimierz Przerwa Tetmajer, Poezje, t. 2, 
Warszawa 1923, s. 14-15. 
176  Kazimierz Władysław Wójcicki, Klechdy, starożytne podania…, s. 239. 
177  Kazimierz Przerwa Tetmajer, Rusałki…, s. 15. 
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Skrzydła to przede wszystkim atrybuty istot niebieskich, anio-
łów. Ale nie tylko. Były one również wyróżnikiem bóstw solarnych, 
geniuszy, demonów i wróżek, np. strzyg, sfinksa, pegaza, także szatana 
i jego pomocników. Uskrzydlenie to „wyniesienie”, „wzniesienie w wyż-
szą sferę”, zrównanie się z mocami ponadludzkimi, było symbolem 
Boga-Stwórcy, Boga Miłosiernego178. Upowszechnienie kultu istot 
anielskich głównie w środowiskach wiejskich, jak dowodzi Leonard 
Pełka, dokonało się za sprawą duchowieństwa katolickiego od połowy 
XVIII w. jako wiary w opiekuńcze duchy domowe179. Pogląd na istnie-
nie istot demonicznych o pozytywnych cechach (anioły właśnie) był 
wynikiem akulturacyjnym, trafiającym doskonale w specyfikę ludowego 
światopoglądu magicznego. Dlatego w ludowym panteonie towarzyszy-
ły one przede wszystkim czasom przejścia180. Na skrzydła jako środek 
transportu duszy w przestrzeń zaświatową wskazują liczne folklorowe 
teksty źródłowe, jak na przykład ludowe modlitewki, nawiązujące do 
koncepcji dualizmu antropologicznego181. Eschatologia ludowa wpisana 
w folklor magiczny podkreśla mocno tę funkcję aniołów – dystrybuto-
rów duszy. Ważną rolę w utworze pełni też wiatr: „a wiatr po łąkach 
szemrze”. Z triadą tą – lotu, skrzydeł i wiatru – poeta spaja motyw 
oddzielenia duszy od ciała i jej unoszenia:  
I dusza mu się do nich 
Skrzydlata dusza rwie182. 
Zestawienie takie może przywołać skojarzenia nie tylko z anio-
łem, ale również z ptakiem. Ornitologiczna identyfikacja skonstruowa-
178  Manferd Lurker, Słownik obrazów i symboli biblijnych…, s. 216-217. 
179  Leonard Pełka, Polska demonologia ludowa, Warszawa 1987, s. 128-129. 
180  Por. Anna Brzozowska-Krajka, „Chroń i prowadź do nieba…” Mediacyjna struktura 
aniołów w folklorze polskim, [w:] Anioł w literaturze i w kulturze, red. Jolanta Ługow-
ska, Jacek Skawiński, Wrocław 2004, s. 420. Więcej o folklorystycznej angelologii 
zob. Elżbieta Berendt, Anioł ludowy. Próba portretu zbiorowego, [w:] Anioł w literatu-
rze…, s. 397-418. 
181  Zob. np. Franciszek Kotula, Znaki przeszłości. Odchodzące ślady zatrzymać w pamięci, 
wstęp Czesław Hernas, Warszawa 1976, s. 477. 
182  Kazimierz Przerwa Tetmajer, Rusałki…, s. 15. 
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na zgodnie z logiką skojarzeń pierwotnych dowodzi, że ptaki odbierano 
jako wysłanników tamtego świata, tych, którzy „dostarczali” informacje 
w zaświaty.  
W literackiej kreacji demonicznych istot w utworze Przerwy 
Tetmajera warto jeszcze zwrócić uwagę na „poetykę uroku”, którą arty-
sta wykorzystał do stworzenia i zobrazowania rusałek, oscylującą wokół 
drogich metali i kamieni szlachetnych. Przede wszystkim „złota kon-
wencja”. Wiemy już, że złoto charakteryzuje zaświaty i stworzenia spoza 
ziemi. W interesującym nas tekście pojawia się kilkakrotnie. Boginki 
„złocą rosą gaje”, „złocą duszę dziecka”. Pewną odmianą złota jest blask, 
a dalej srebro, którymi poeta posłużył się w opisach: „łąki rosą srebrzą”, 
„zalśnią w blasku”, „blaski fali”. Poza tym do wykorzystanych epitetów 
należą jeszcze „perłowe”: „perłowe mgły”, mleczna „biel ciał”. Warto tu 
przypomnieć symbolikę bieli. Kolor ów generuje sensy związane z ży-
ciem, radością, ale i śmiercią, światem spoza granic ludzkiej rzeczywisto-
ści183. Także srebro, o czym już wiemy z poprzednich rozważań, kojarzy 
się z wodą, zasadą żeńską i dziewictwem, emanuje metalicznym poły-
skiem i zimnym blaskiem. 
Demoniczne feminy (rusałki) w wierszu Tetmajera, pomimo 
prezentowanej radości i zabawy, tańców i pląsów, są jednak złowrogie 
i niebezpieczne. Świadczy o tym finał, w którym poeta sięgnął do zna-
nego nam już ludowego motywu załaskotania na śmierć. I chociaż 
w wierszu nie mówi się o tym wprost, to jednak „nieskrzydlata już du-
sza” i „złamane krwawe skrzydła” wykreowane zgodnie z „poetyką brzy-
doty”, przywołują nie inne skojarzenia, jak związane ze zgonem dziecka. 
Beztroskie i bezwzględne rusałki po „załaskotaniu”, powracają do swo-
ich zabaw:  
ujrzały duszę cichą 
i nieskrzydlatą już 
złamane, krwawe skrzydła 
upadły w proch i w kurz… 
[...] 
183  Piotr Kowalski, Leksykon znaki świata…, s. 226 (hasło: kolor). 
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ujrzały krwawe skrzydła 
I tańcząc lecą dalej184. 
W wierze ludowej rusałki jawiły się niekiedy jako bezlitosne, 
srogie i niewzruszone niczym żeńskie demony. Świadczy o tym opo-
wieść przywołana przez Kazimierza Władysława Wójcickiego, w której 
rusałka z czystą premedytacją uśmierciła młodzieńca: „Leżał pod drze-
wem skostniały, twarz wykrzywiła mu się okropnie od konwulsyjnego 
śmiechu. Łzy stanęły w oczach Zazuli, dopiero poznał, że to leśna rusał-
ka załaskotała na śmierć jego biednego druha”185. 
Tetmajerowska sceneria: pól, mgieł, mokradeł, bagien, łąk, i gó-
rujących nad tym wszystkim rusałek nasuwa skojarzenia z młodopolską 
symboliką metafizyczną, egzystencjalną, użyta została do przekazania 
ważniejszych życiowych kwestii. Nie można tego pominąć. W wersji 
modernistycznej metaforyka mokradła, bagna, podmokłej łąki to miej-
sca rozkładu duchowego, ale także miejsca próby, zmagań z samym 
sobą, spotkania z transcendentną mocą. Jak wskazują badacze „Tetma-
jer niejednokrotnie dawał wyraz temu, że Natura była dla niego sferą 
kontaktu z nieskończonością, ale też źródłem determinizmu”186. 
Personifikacje demonicznej feminy w postaci żeńskich demo-
nów-uwodzenia – rusałek, dokonane przez romantycznych i moderni-
stycznych poetów, idealnie wpisują się w świat tajemniczych czarów 
i dziwów, tęsknot i pragnień człowieka, jego marzeń i uczuć. Odsyłają 
do imaginacji twórczej, poetyckiego decorum oraz fascynacji ludowo-
ścią. Symbolizują jednak przy tym pewną destrukcyjność, pożądanie, 
owych istot, odsłaniają mechanizmy behawioralne kobiet niebezpiecz-
nych, „lubieżnych”, a także wizualizują miłosne wspomnienia i fantazje. 
184  Kazimierz Przerwa Tetmajer, Rusałki…, s. 15. 
185  Kazimierz Władysław Wójcicki, Klechdy, starożytne podania…, s. 238.  
186  Marta Rusek, W głąb człowieka i w głąb natury – Salamandra Kazimierza Przerwy-




Romans z morską panną: syreny 
Coraz bardziej zaczęła kochać ludzi, 
 coraz silniej pragnęła przebywać między nimi,[...] 
Syreny nie mają nieśmiertelnej duszy i nie mogą jej mieć, 
 chyba że zdobędą miłość człowieka. 
(Hans Christian Andersen)1 
Świadomość istnienia światów nadprzyrodzonych i obcowanie 
z duchami przodków, a tym samym z zaświatami należały w romanty-
zmie do naczelnych kategorii wyobrażeniowych. To romantycy stwo-
rzyli nowe teorie fantazmatyczne, odsłonili podwójną rzeczywistość, 
w której przebywać można jednocześnie, zaś poruszanie się w obrębie 
tych obszarów, przynależnych ludziom i duchom, jawie i snowi, zwy-
czajności i marzeniu, stało się warunkiem równowagi istnienia ludzkie-
go. Najbardziej popularne określenie „romantyk”, pisze Maria Janion: 
to „ten, który marzy”, „marzyciel”, „marzący”. Słowo „romantyczny” 
[...] wciągało w aurę marzenia o jakichś zamierzchłych czasach, o jakichś 
nieprawdopodobnych przygodach, o jakichś fantastycznych pejzażach 
i postaciach. Zarazem marzycielstwo podniesione zostało do rangi siły 
kreacyjnej równej boskiej2.  
Bogactwo imaginacji poprzez antropomorfizowanie, personifi-
kowanie czy nazywanie stawało się dla człowieka w tradycyjnej kulturze 
ludowej mniej straszne i tajemnicze, choć tak samo niebezpieczne 
i odmienne. Wszelkie demony, duchy czy zjawy, będące projekcją ludz-
kiej podświadomości, zostawały stworzone przez jednostkę po to, aby 
mogła ona zwalczać swój lęk. Fobia określona, oznakowana i umiej-
scowiona nie była już tak groźna i nieznana. Można jej było przeciw-
1 Hans Christian Andersen, Mała syrena. Baśń fantastyczna, Warszawa [1929] (dostęp 
CBN Polona). 
2 Maria Janion, Projekt krytyki fantazmatycznej: szkice o egzystencjach ludzi i duchów, 
Warszawa 1991, s. 30. 
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stawić się i zaradzić3. Do grupy owych niepokojów należały wierzenia 
związane z syrenami, zamieszkującymi tereny wodne, demonicznymi 
pół kobietami, pół rybami, nader bliskimi w przedstawieniach rusał-
kom. 
„kobiety-ptaki, kobiety-ryby, kobiety-węże” 
– na płaszczyźnie kultury
Podania i wierzenia o syrenach były bardzo dobrze znane na 
płaszczyźnie tradycyjnej kultury ludowej, jak i literackiej. Wystarczy 
wspomnieć chociażby legendę o warszawskiej syrenie, która to femina 
z czasem stała się symbolem stolicy Polski i została wpisana w jej herb. 
Istniało kilka podań. Jedno, najbardziej znane i przeobrażane głosiło, że 
w miejscu obecnej ulicy Szeroki Dunaj w Warszawie biło niegdyś źró-
dło i brał początek strumień lub zdrój o tej nazwie, także niewielki 
placyk, na którym w XVII wieku założono targ rybny. W strumieniu 
tym mieszkała syrena4. Inną legendę podał Artur Oppman (Or-Ot). 
Opisał on warszawskich rybaków, zafascynowanych śpiewem dziewczy-
ny z rybim ogonem. Postanowili ją schwytać i podczas pełni księżyca 
rozstawili sieci, skrępowaną zanieśli do wioski. Udało się jej jednak 
przekonać strażnika, że w niewoli nie może śpiewać. Litościwy chłopina 
uwolnił pannę. Jeszcze inną wersję zaprezentowała Ewa Szelburg-
Zarembina. Jej legenda to opowieść o pannie wodnej, która złotą strza-
łą, wypuszczoną z łuku, wskazała zagubionemu księciu miejsce jego 
przeznaczenia. W nim poznał ubogą rybaczkę z bliźniętami, 
chłopca nazwano Wars, dziewczynkę Sawa. Stołeczna syrena to zatem 




Por. Dorota Simonides, Nobilitacja podania wierzeniowego jako przedmiot badań,    
[w:] Śląskie miscellanea. Literatura – folklor, red. Dorota Simonides, Jan Zaremba, 
Wrocław 1980, s. 80. 
Pisze o tym np. Roman Zmorski (Zamarski) w grupie tzw. podań miejscowych 
warszawskich, zob. Roman Zmorski (Zamarski), Podania i baśni ludu w Mazowszu, 
Warszawa 1902, s. 128. Zob. również Encyklopedia Warszawy, Warszawa 1975,  
s. 637. 
Por. Stefan Kuczyński, Herb Warszawy, Warszawa 1977, s. 20-32, też Syrenka – 
odwieczny symbol Warszawy, red. Wanda Mróz, Bydgoszcz 2001. 
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Wszystkie przywołane podania wskazują głównie na jeden waż-
ny aspekt syreny: to wodna panna, z rybim ogonem, pół kobieta, pół 
ryba, posiadająca cudowny głos, którym oczarowuje przede wszystkim 
rybaków. Te charakterystyczne cechy wodnicy zgodne są z tradycyjnymi 
wierzeniami ludowymi i mitami wywodzącymi się ze starożytności, 
przeszły jednak swoje przeobrażenia.  
Motyw syren znany z antyku, rozpowszechniony został w Euro-
pie głównie za sprawą Odysei Homera. Poeta przedstawił je jako stwory 
chtoniczno-akwatyczne, zamieszkujące Wyspę Syren, kuszące śpiewem 
marynarzy. Uwiódłszy, wysysały z nich krew i wyrzucały martwych na 
brzeg morza6. Odyseusz, rozstając się z czarodziejką Kirke, został przez 
nią uprzedzony, ostrzeżony i pouczony, jak należy zachowywać się 
w przypadku spotkania z syrenami. W pieśni XII czytamy:  
Ty w kraj Syren zajedziesz, czarownic, co zdradzą  
Tych wszystkich, jacy tylko o nie tam zawadzą  
Szaleniec, kto się zbliży i Syren tych śpiewy 
Usłyszy! On nie ujrzy nigdy, póki żywy  
Ni małżonki, ni dziatek, ni ziemi rodzinnej  
Tak go sczaruje śpiew tych Syren słodko płynny,  
Które siedzą na łące, a wkoło nich gnaty  
Ludzkie leżą stosami i ciał wyschłych szmaty  
Ty je mijaj i zalep uszy towarzyszy  
Woskiem miodnego plastru! Niech żaden nie słyszy 
Głosu ich; lecz jeżeli sam byłbyś ciekawy 
Posłuchać, to powrozem każ do masztu nawy  
Przywiązać się a mocno, za nogi i ręce, 
A wtedy się przysłuchaj dwóch Syren piosence 
Lecz gdybyś się wyrywał, wołał by zdjąć pęty 
To masz być jeszcze mocniej powrozem ściśnięty7. 
Kirke radzi, by nie słuchać ich cudownego, ale bardzo zwodni-
czego i niebezpiecznego głosu i zatkać uszy plastrami miodu. Jeśli na-
6 Ten motyw chętnie wykorzystywali malarze, zafascynowani różnymi odsłonami 
i ujęciami femme fatale, np. prerafaelici – Edward Burne-Jones, Morska głębia (1887) 
czy John William Waterhouse, Ulisses i Syreny (1891). 
7 Homer, Odyseja, tłum. Lucjan Siemieński, Wrocław 1992, BN II 21, s. 239-240. 
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tomiast Odyseusz chciałby posłuchać śpiewu dziewczyn, to musi bardzo 
mocno być przywiązany do masztu, za nogi i ręce, aby nie mógł pod 
żadnym pozorem uwolnić się z pęt, w przeciwnym wypadku zginie. 
Zbliżając się do Wyspy Syren marynarze rozpoznali je po dono-
śnym i przepięknym śpiewie, dochodzącym z oddali: 
Posłuchaj jak śpiewamy cudnie! 
Nikt tu jeszcze na czarnym nie przemkną się sudnie 
Żeby się nie zatrzymał na dźwięk naszych pieśni  
Owszem wszyscy śpiewaniem tym rozweseleni  
Oświeceni mądrością płyną sobie dalej / [...]   
Tak śpiewały, a we mnie już żądza się budzi  
słuchać jeszcze tych śpiewów; więc mrugam na ludzi 
By przyszli mnie rozpętać [...]  
Tymczasem wyspa Syren została za nami8. 
Odyseuszowi i jego drużynie, pomimo zachęt i zwodniczych 
słów syren udało się bez większych problemów ominąć wyspę.  
Na głos syren zwrócił też uwagę Platon w Państwie, opisując 
wszechświat, łącznie z Tartarem, ziemią i niebem. Przedstawiając 
wszystkie kręgi, w księdze X pisze krótko: „Tam u góry, na każdym 
kręgu chodzi Syrena obracająca się razem z nim i wydaje jeden głos, 
jeden ton. Wszystkie razem, a jest ich osiem, tworzą jeden harmonijny 
akord”9. Warto w tym miejscu odwołać się do jeszcze jednego tekstu 
z kręgu kultury starożytnej, do Przemian Owidiusza. Autor nazywa 
syreny Achelojdami:  
Lecz skąd wy, Achelojdy 
macie twarz dziewiczą, 
A skrzydła niczym się od ptasich nie różniące?10 
W przypisie, w wydaniu Biblioteki Narodowej odnajdujemy wy-
jaśnienie: „Syreny, córki boga rzeki Acheloosa w Etolii i muzy Melpo-
8 Tamże. 
9 Platon, Państwo, tłum., wstęp Władysław Witwicki, Warszawa 2010, s. 436. 
10  Owidiusz, Przemiany, tłum. Brunon Kiciński, Wrocław 1953, BN II 76, s. 98. 
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meny”. Acheloos w mitologii greckiej to nazwa największej w Grecji 
rzeki, płynącej w krainie zwanej Etolia, i jednocześnie boga tej rzeki. 
Acheloos-bóg uchodził za najstarszego spośród trzech tysięcy swych 
braci-bóstw rzecznych. Mity przypisują mu różne miłostki z muzami, 
m.in. z Melpomeną, z którą miał córki syreny. Był uważany za ojca
wielu źródeł11. Melpomena zaś to muza, przyporządkowana i odpowia-
dająca za tragedię. Wszystkich muz, córek Mnemosyny i Zeusa było
dziewięć, zawsze występowały jako „pieśniarki” w wielkich uroczysto-
ściach bogów, uczestniczyły w zaślubinach, każdej przypisywano jakąś
przygodę miłosną12. Ale takie pochodzenie syren nie do końca jest pew-
ne. W mitologii greckiej występuje określenie „dzieci morza” oraz wyja-
śnienie, że jako nereidy usługiwały bogini morza Tetydzie, były miłymi
i życzliwymi syrenami, córkami nimfy Doris i wieszczego starca mor-
skiego Nereusa, który posiadał umiejętność zmieniania postaci13.
Morze, jako najbardziej powszechne i znane miejsce ich przeby-
wania implikuje związek ze zmysłowością, niesamowitością i pewną 
tajemniczością, kojarzy się z kobiecością, macierzyństwem i matką, 
życiodajną i groźną zarazem. W wierzeniach matriarchalnych niektó-
rych narodów Wielkie Boginie często nosiły nazwy „Gwiazd Morza” czy 
„Królowych Mórz”. Morskie głębie obrazowały również namiętności 
i siłę uczuć. Zdzisław Górnicki pisze: „wody morskie (morza i oceany) 
to wody »dolne« [...], to żywioł niedostępny, a nawet obcy. Smak tych 
wód jest słony i odrażający. To właśnie w nich, według najdawniejszych 
przekonań, znajdują swe siedliska różne monstra oraz złe moce, niebez-
pieczne i wrogie człowiekowi”14. 
Syreny Owidiusza to istoty o dziewiczych twarzach i skrzydłach 
ptasich, co znajduje swoje potwierdzenie w źródle słownikowym „syre-
ny to bóstwa morskie, pół kobiety, pół ptaki”15 i licznych przedstawie-
niach figuralnych, o czym za chwilę. Jednak Owidiusz dodaje, iż nie 
11  Pierre Grimal, Słownik mitologii greckiej i rzymskiej, Wrocław 1987, s. 2. 
12  Tamże, s. 241-242. 
13  Robert Graves, Mity greckie, tłum. Henryk Krzeczkowski, Warszawa 1992, s. 121. 
14  Zdzisław Górnicki, Woda w duchowych przeżyciach człowieka, Kraków 2008, s. 14. 
15  Pierre Grimal, Słownik…, s. 330. 
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zawsze miały one ptasie skrzydła, niegdyś były zwykłymi dziewczętami, 
radosnymi i skorymi do zabawy towarzyszkami Kory:  
Gdy Prozerpina kwiaty zbierała na łące  
Wtedy miłe Syreny z nią się zabawiały 
Szukając jej, przebiegły świata okrąg cały16. 
Dopiero, gdy Persefona została porwana przez Hadesa do pod-
ziemi, syreny wyprosiły u bogów skrzydła, by mogły szukać jej zarówno 
na morzu, jak i na ziemi: 
Szukając jej, przebiegły świata okrąg cały 
Chcąc zaś i  morza trosk swych uczynić świadkami 
Zapragnęły na skrzydłach wzlecieć nad wodami 
Przystały bogi; pierze ich ciało pokryło17. 
Uskrzydlone gotowe były do spełniania swojej misji. Gdy odna-
lazły Korę, zostały w podziemiach i stały się pomocnicami Hadesa. 
Wtedy zaczęły uwodzić swym śpiewem marynarzy, doprowadzając ich 
okręty do rozbicia, a ich samych do śmierci. Nie wszystkie opowieści są 
co do tego aspektu zgodne. Niektóre legendy podają, że taka przemiana 
w ptaki była karą, wymierzoną im przez Demeter, ponieważ nie sprze-
ciwiły się uprowadzeniu jej córki. Inne, że to Afrodyta nadała im kształt 
ptasi, zagniewana na ich porywy miłosne. Za karę miały odtąd kusić nie 
bogów lecz ludzi. Kolejne – że po przemianie zapragnęły współzawod-
niczyć z muzami, te zaś rozgniewane, oskubały je z piór18. Ale syreny to 
również potwory morskie, symbole śmierci i nieśmiertelności, łączone 
z duszami i kultem zmarłych. Na antycznych płytach nagrobnych wy-
stępowały jako figury kobiet ze skrzydłami. Nie zawsze były pół zwie-
16  Owidiusz, Przemiany…, s. 98. 
17  Tamże. 
18  Por. Pierre Grimal, Słownik…, s. 330, też Zofia Drapella, Od Lewiatana do Jormun-
gandra. Rzecz o potworach morskich, ludziach z Morza i duchach wód, Gdańsk 1976, 
s. 52, także Włodzimierz Antoniewicz, Motyw syreny morskiej w sztuce antyku i śre-
dniowiecza, [w:] Liber Iosepho Kostrzewski octogenario a veneratoribus dicatus, quem
Konrad Jażdżewski red. curavit, Wrocław 1968, s. 450. 
Romans z morską panną 
195 
rzętami, istniały przedstawienia, gdzie „ucieleśniały duchy”. W sztuce 
greckiej przedstawiano je z lustrem lub tamburynem w ręku. Zwiercia-
dło należało do materiałów niejednorodnych, których status wiązał się 
z mediacyjnością, granicznością, sakralnością, a więc światem dusz. 
Cechy przypisywane lustru wynikały z konstrukcji, nadającej płaszczyź-
nie dwoisty charakter, uzewnętrzniający się w możliwości odbijania 
i niezwykłych własnościach świetlnych (blasku). Samo ono wyznaczało 
granicę między światami, odmiennymi porządkami, było drogą na 
tamten świat i odpowiadało symbolice wodnej przestrzeni19. Słowniki 
symboli dodają jeszcze, iż lustro należało do obligatoryjnych atrybutów 
rusałek i syren. W legendach i opowieściach ludowych, w bajkach i ba-
śniach, pojawiało się często wyposażone w moce magiczne, sprawiające 
wrażenie realności obrazu w nim widzianego. Ze względu na swą bier-
ność stanowiło emblemat kobiety, a odwracając kierunek odbitego 
wizerunku - znak obcości. Służyło do wywoływania zjaw, oddając obra-
zy, jakie wcześniej przyjęło bądź też do zniesienia dystansu: odbijało to, 
co kiedyś stało przed nimi. Ponadto, pisze Juan Eduardo Cirlot, „lustro 
jest lunarne, [...] podobnie jak wachlarz, atrybut kobiecy, lustro wiązane 
jest z księżycem [...]. Wśród ludów pierwotnych jest również symbolem 
wielokształtności duszy, jej mobilności i dostosowania się przedmiotów, 
które ją nawiedzają i przykuwają jej uwagę”20, co w zupełności wyjaśnia 
nam związki syren z lustrami w sztuce. Tamburyno natomiast, to rodzaj 
bębenka, instrumentu perkusyjnego w formie obręczy z naciągniętą 
membraną i blaszkami lub dzwoneczkami naokoło. W tłumaczeniu na 
angielski poza oczywistym tambourine, pojawia się rzadko w kręgach 
19  Beata Walęciuk-Dejneka, Tam gdzie odbija się świat… Wśród ludowych zachowań 
magicznych w polskim folklorze tradycyjnym, [w:] Lustro (zwierciadło) w literaturze 
i kulturze, red. Andrzej Borkowski, Ewa Borkowska, Małgorzata Burta, Siedlce 2006, 
s. 292; Aleksandra Śliwińska, Zwierciadło. Studium o magicznej transgresji, [w:] O gra-
nicach i ich przekraczaniu, red. Piotr Kowalski, Magdalena Sztandara, Opole 2004, 
s. 18. 
20  Zob. Władysław Kopaliński, Słownik symboli, Warszawa 2001, s. 204, Juan Eduardo 
Cirlot, Słownik symboli, tłum. Ireneusz Kania, Kraków 2000, s. 237, także Sabine 
Melchior-Bonnet, Narzędzie magii: historia luster i zwierciadeł, tłum. Barbara Walic-
ka, Warszawa 2007, s. 173 i nast. 
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muzycznych zamiennie stosowany termin marine, co pasowałoby do 
przedstawień zawartych w sztuce21.  
Syreny uważano też za uosobienie podniet i krwiożerczości, za 
symbole pokus duchowych – śmierci, ostatniego tchnienia, powiewu 
wiatru, który unosił dusze w zaświaty. Te same cechy przypisywało im 
średniowiecze. Widziano w nich dodatkowo symbol Luksurii – rozwią-
złości i pokuszeń cielesnych. Motywy syren należały do najbardziej 
ulubionych i chętnie wykorzystywanych tematów zwierzęcych w sztuce 
średniowiecznej22. O krwiożerczości i zaświatowości syren niech świad-
czą dodatkowo ich specyficzne przedstawienia – widziano i odczytywa-
no je jako personifikacje gorączki. Na monetach stymfalskich umiesz-
czano ptaki w hełmach, które na średniowiecznych rzeźbach angielskich 
przedstawiono jako ptaki wysysające oddech chorych ludzi, „w rzeczy-
wistości są to ptasionogie syreny”23. Analogiczne obrazy, barbarzyń-
skich, okrutnych i podstępnych syren, a idąc nawet dalej, stworów 
ludożerczych, można odnaleźć we francuskich legendach morskich. 
Potwierdzają to słowa piosenki:  
Śpiewaj, śpiewaj, Syreno  
umiesz śpiewać  
masz morze do wypicia  
mego ukochanego do pożarcia24. 
W wierzeniach greckich syreny były duchami ludzi nieżyjących 
lub duszami indywidualnych zmarłych. Później „przerodziły się w syre-
ny nagrobne, płaczki lub muzykantki odpędzające muzyką szkodliwe 
21  Odwołajmy się jeszcze do Biblii. W Księdze Wyjścia (15, 20) po szczęśliwym przej-
ściu Izraelitów przez Morze (!) Czerwone kobiety w pląsach uderzały właśnie w bę-
benki (czyli tamburyna) na cześć Pana. Był to też chyba pierwszy instrument wyko-
rzystany do oddawania czci bóstwu. Jest to jednak nie do końca przemawiająca prze-
słanka za tłumaczeniem bębenków jako marine. 
22  Por. Włodzimierz Antoniewicz, Motyw syreny morskiej…, s. 449-453, też Stefan 
Kuczyński, Wokół początków herbu Warszawy, „Studia Warszawskie”, t. XIX, War-
szawa średniowieczna, z. 2, 1975 (nadbitka), s. 177, a także Jacques Le Goff, Kultura 
średniowiecznej Europy, tłum. Szumańska-Grossowa,  Warszawa 1970, s. 355. 
23  Robert Graves, Mity greckie…, s. 409. 
24  Zofia Drapella, Od Lewiatana…, s. 60. 
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demony. Jako dusze zmarłych przybierały kobiece bądź męskie oblicza, 
stąd na grobach męskich pojawiały się z brodami. Wyobrażały więc 
śmierć i losy pośmiertne człowieka”. Na kamiennych nagrobkach 
i pomnikach występowały jako owe wyobrażenia i pełniły tu rolę „ża-
łobnic płaczących lub muzykujących. Pierwiastek ptasi (z antyku) łączy 
syrenę z tematem ptaka-ducha, który przetrwał w wielu wyobrażeniach 
ludowych”25. Tanatyczne skojarzenia syren pozwalają więc na ich odnie-
sienia do tradycyjnej kultury ludowej. Najbardziej charakterystyczne 
były ich wyobrażenia na Słowiańszczyźnie. Wiązały się one z jednym 
z najstarszych przedstawień religijnych - kultem Ptasiej Bogini. Odda-
wano jej cześć równolegle z podziwem dla Wężowej Bogini. Wyrafino-
wane wizerunki obu pojawiły się ok. 5000 lat p.n.e., kiedy, jak pisze 
Marija Gimbutas „Stara Europa osiągnęła pełnię kulturową”26. Figurki 
odnaleziono w Macedonii, wśród nich ok. 40 % miało rysy ornitomor-
ficzne, podobne do ptasich: wypukłe pośladki (kuper ptasi), otwory 
w miejscu ramion na pióra. Autorka przypomina również i omawia 
inne znaleziska archeologiczne. Stwierdza też, iż „Ptasia i Wężowa Bo-
gini były dominującym wizerunkiem w panteonie Starej Europy. Poja-
wiały się jako kombinacje węża i wodnego ptaka z długą falliczną szyją, 
co odziedziczyły po kulturze magdaleńskiej. Ale mogły też występować 
osobno”27. Ciekawe są także pewne przedstawienia figuralne Lilith, 
25  Zdzisław Kępiński, Symbolika drzwi gnieźnieńskich, [w:] Drzwi gnieźnieńskie, t. II, 
red. Michał Walicki, Wrocław 1959, s. 225. 
26  Marija Gimbutas, The Gods and Goddesses of Old Europe. 700 to 3500 BC. Myths, 
Legends and Cult Images, Berkeley and Los Angeles 1974, s. 136. 
27  Marija Gimbutas, The Gods and Goddesses of Old Europe…, s. 146, porównaj też cały 
rozdział, s. 112-150. O Ptasiej i Wężowej Bogini pisze także Anna Kohli, Trzy kolory 
bogini, Kraków 2007, s. 143-155. 
Warto tu wspomnieć, że motyw syreny pół kobiety pół ptaka wykorzystał rosyjski 
malarz przełomu XIX i XX wieku, Wiktor Michajłowicz Wasniecow, inspirowany 
folklorem słowiańskim, twórca obrazów o tematyce mitologicznej i historycznej, na 
obrazie Syrena i Alkonost. Ptaki radości i smutku (1896). Alkonost to w mitologii, 
folklorze rosyjskim, stworzenie o ciele ptaka i głowie pięknej kobiety. Charakteryzuje 
je niezwykły głos, który sprawia, że zasłyszany raz, staje się jedyną rzeczą, której pra-
gnie się słuchać. Bywa mylone z Siriną, kolejną z postaci ludowych podań rosyjskich, 
mieszkanką podziemnego świata. Imię Alkonost pochodzi od greckiej bogini Alcyo-
ne, przemienionej w zimorodka, por. Pierre Grimal, Słownik…, s. 24. 
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według Talmudu pierwszej żony Adama. Otóż babilońsko-asyryjska 
rzeźba z 1950 roku p.n.e. ukazuje ją jako piękną, nagą uskrzydloną 
feminę o ptasich stopach, stojącą na dwóch lwach. Natomiast nieco 
późniejsze konterfekty poświadczają, że ukazywano ją również jako 
drapieżną kobietę-ptaka, z ptasimi szponami zamiast palców czy jako 
kobietę-węża28. 
Ptaki w przedstawieniach symbolicznych reprezentowały ducha, 
duszę, „porozumienie międzysferyczne”, dialog między bogami i ludźmi 
(przez swój lot). Za ich pośrednictwem wyrażano też zasadę żeńską, 
lekkość, a nawet przyjemność. W wierzeniach ludowych dusza opusz-
czająca ciało po śmierci przybierała niekiedy postać ptaka, ulatującego 
do nieba. Ważne dla naszych rozważań są kwestie związane z metamor-
fozami ptaków: posłańców, wysłanników czy profetów, mających zdol-
ności do częstych przeobrażeń. Symbolem uniwersalnym był ptak wod-
ny, który złożył kosmiczne jajo, zalążek świata. Zasadniczo symbolika 
ptaka, jak w wielu przypadkach interpretowanych w odniesieniu do 
kultury tradycyjnej, jest ambiwalentna: są one dobre i złe, czyste i nie-
czyste, pomagają ludziom i im szkodzą. Trzeba jeszcze odnotować kilka 
uwag na temat piór. Najczęściej symbolizują one duszę, lot, kontakt 
z inną rzeczywistością. Osoba przyozdobiona ptasimi piórami nawiązuje 
kontakt z inną sferą, z władzą, posiada magiczną moc. Niektórym bogi-
niom przyporządkowane zostały pióra (np. skandynawska bogini Freja 
przedstawiana była w szacie z piór – posiadała wówczas szczególną siłę 
i umiejętności)29. 
W tradycyjnej kulturze Słowian wierzenia o syrenach były bar-
dzo bliskie tym o rusałkach. Mieszkańcy wsi niejednokrotnie traktowali 
je analogicznie lub wymiennie: 
rusałki to dziewki, co zmarły przed ślubem. Ciało ich na pół ludzkie, na 
pół rybie. Przebywając nad wodami, wynoszą one wszystko z wody, 
a siedząc tak osobliwie na św. Jura, św. Jana i św. św. Piotra i Pawła 
28 Anna Tytkowska, Czar(ne) anioły. Fantazmaty mrocznej kobiecości w młodopolskim
      dramacie, Katowice 2007, s. 18.
29 Por. Jean C. Cooper, Zwierzęta symboliczne i mityczne, tłum. Anna Kozłowska-Ryś 
i Leszek Ryś, Poznań 1998, s. 210, 221. 
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wymyślają rozmaite pieśni, bajki i modlitwy. Wtedy to chętnie podsłu-
chują je ludzie ucząc się od nich bajek30. 
 
Podobne informacje przytacza Adam Fischer: 
 
lud opowiada o wodnych istotach, które nazywa luzonami, „meluzyna-
mi” i „morskimi ludźmi”, powstają one z dziewcząt zmarłych przed ślu-
bem, a mają kształt syren, pół kobiety pół ryby; żyją tylko w wielkich 
wodach, a wychodzą na brzeg w dnie śś. Jerzego, Piotra, Jana, w Zielone 
Święta31. 
 
Wiemy już z poprzedniego rozdziału, za Kazimierzem Moszyń-
skim, że z dusz „przedwcześnie zmarłych lub pokrzywdzonych przez los 
dziewcząt”32 powstawały rusałki. One też najczęściej pojawiały się pod-
czas Zielonych Świątek, ale również podczas innych uroczystości. Warto 
też przyjrzeć się tym świętom, w których można było natknąć się lub 
zobaczyć rusałki czy syreny. Dzień św. Jury (Jerzego) w kalendarzu 
wschodnim obchodzony jest 6 maja, zaś święty uchodzi za patrona 
zdrowych mocy, płodności, obfitości w gospodarstwie i domu. W le-
gendzie występuje jako odważny i mężny rycerz w starciu ze smokiem, 
którego pokonał. W folklorze polskim (np. w bajkach, podaniach) 
funkcjonuje podobnie: jako obrońca zagrożonej dziewicy. W starciu 
z potworem odnosi zwycięstwo33. Wieśniacy czczą św. Jerzego jako 
patrona dobytku, chroniącego uprawy i bydło od wszelkich szkód34. 
                                               
30  Włodzimierz Szuchiewicz, Huculszczyzna, Lwów 1908, t. 4, s. 282. W ludowych 
podaniach ukraińskich potwierdzony zostaje wygląd syreny jako pół kobiety pół ryby: 
„ubranie ze złotej rybiej łuski”, por. Hieronim Łopaciński, Dwa podania ukraińskie 
o syrenach „Wisła” 1900, z. 5, s. 597-598. 
31  Adam Fischer, Rusini. Zarys etnografii Rusi, Lwów 1928, s. 131. 
32  Kazimierz Moszyński, Kultura ludowa Słowian, t. II, cz. 1, Warszawa 1967, s. 603, 
678. 
33  Więcej na temat legendy św. Jerzego w folklorze polskim, zob. Ewa Kosowska, 
Legenda. Kanon i transformacje. Św. Jerzy w polskiej kulturze ludowej, Wrocław 1985. 
34  Oskar Kolberg opisuje zwyczaj ludności prawosławnej, zamieszkującej wschodnie 
granice Polski (Terespol, Kodeń, Piszczac), którzy w dzień św. Jerzego biesiadowali 
na polu w celu podziękowania patronowi za plony i z prośbą o następne takie same 




Dzień Św. Jana (noc z 6/7 lipca) wiąże się z nocą świętojańską, sobótką 
i starym dniem Kupały, obchodzonym głównie przez dziewczęta, z rytu-
alnymi tańcami i śpiewami, z paleniem ognia i puszczaniem wianków 
na wodę. To obrzęd letniego przesilenia, silnej emanacji ciepła, energii, 
płodności. Na planie symbolicznym „od wiosennej równonocy stop-
niowo kreowany był ład, szczególnie potrzebny w czasie zbioru plonów, 
ich dojrzewania”35. Anna Zadrożyńska interpretuje czas Zielonych 
Świątek czy św. Jana jako „ostatnie akty magii dobrego początku i uro-
dzaju. Były także rytuałami rozstania się z duchami tak przyjaznymi, jak 
i niezbyt dobrze usposobionym do ludzi. Wydają się mozolnym uprzą-
taniem świata z przybyszów z zaświatów”36. Niektórzy badacze wskazu-
ją, że Kupała to „bogini zielna”, ponieważ znała się na lecznictwie najle-
piej ze wszystkich bóstw. „Kupała powinna być rodzaju żeńskiego. 
Poparł to swoim autorytetem Łomonosow, który »zowie Kupałę wyraź-
nie boginią«. Inni także pisali: »Bogini pozostała boginią i nie przeobra-
ziła się w boga, zwłaszcza że za pierwiastkowych czasów kobiety a nie 
mężczyźni trudnili się lekami«”37. Natomiast św. św. Piotra i Pawła 
w prawosławiu obchodzi się 12 lipca, to szczyt lata, potęga słońca, a co 
za tym idzie wydajność plonów i obfitość zbiorów, płodność wiosen-
nych zasiewów. 
Na Mazowszu, według zapisków Kolberga, rybacy opowiadali, 
że „na ich statkach często pokazuje się dziewczyna w bieli, niby zły duch 
wiślany z rozpuszczonymi włosami, zarośnięta włosiem zielonkowatym, 
zapłakana”38. Według ludu wschodniej Słowiańszczyzny, co później 
potwierdziła romantyczna literatura polska (o niej poniżej): 
 
syreny, zależnie od okolic, zwano sarenami, ludźmi morskimi, królew-
nami morskimi. W morzu [...] żyło wiele odmian syren o różnych na-
                                               
35  Tomasz Rokosz, Współczesne polskie sobótki – przemiany obrzędu, [w:] Przeobrażenia 
w kulturze i edukacji na przełomie XX i XXI wieku, red. Małgorzata Karwatowska, 
Adam Siwiec, Chełm 2010, s. 94. 
36  Anna Zadrożyńska, Światy, zaświaty. O tradycji świętowań w Polsce, Warszawa 2000, 
s. 124. 
37  Zob. Tadeusz Linkner, Słowiańskie bogi i demony. Z rękopisu Bronisława Trentowskie-
go, Gdańsk 1998, s. 63-64. 
38  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Mazowsze, t. 42, Kraków 1970, s. 388. 
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zwach. Wszystkie bardzo pięknie śpiewały i uczyły ludzi rozmaitych 
opowieści i pieśni. Bywało, że nawet zostawiały dla ludu specjalne księgi 
[...], a gdy śpiewały, morze z wrażenia aż przestawało falować, a czło-
wiek zasłuchiwał się na wieki 39.  
 
Taki obraz rusałki, zakochanej w człowieku majki, przedstawił 
Bolesław Leśmian w klechdzie Majka, w której wodna panna obdaro-
wała swojego kochanka księgą oprawioną w mech. Autor zebrał ludowe 
wierzenia ukraińskie i uzupełnił je poetycką fantazją40. Nieco inne po-
etyckie wyobrażenie zaprezentował Wiktor Gomulicki, poeta, powie-
ściopisarz, eseista, badacz historii Warszawy. W krótkim szkicu Syrena 
(obrazek) opisał przygodę, jaka spotkała bohatera, Macieja Wronę, 
który wraz ze swoim Panem Kasztelanem Płockim przybył do Warsza-
wy do swojego krewniaka Perza, balwierza z Dunaja. Tu zakochał się 
„po uszy” w przecudnym głosie, który dochodził z baszty na Starym 
Mieście. Był pewien, że to syrena. Zapragnął ją poznać i się z nią ożenić. 
Nie mógł spać, jeść, żyć. Jednak strażnik owej baszty, przygłuchy staru-
szek, stwierdził, że to „włoskie chłopię z kapeli królewskiej” tak śpiewa. 
Rozgniewany opuścił Warszawę41. 
Z czasem w kulturze pojawił się w deskrypcjach syren element 
rybiego ogona z łuskami, wypierający kobiety-ptaki. Jak pisze Jorge Luis 
Borges: „na obraz syreny z rybim ogonem mógł wpłynąć wygląd mito-
logicznych trytonów, pół ludzi, pół ryb, bóstw morskich; w sztuce 
przedstawiane są zwykle jako istoty dmące w wielkie muszle”42. Tryton 
to w mitologii greckiej bóg morski, ścisły odpowiednik Nereusa, czasa-
mi bóg jeziora, górną część ciała ma podobną do człowieka, dolna ma 
kształt rybi43. Ale nie tylko. Niektórzy znawcy legend morskich uważają, 
                                               
39  Zob. Lidia Ligęza, „Klechdy polskie” Leśmiana na tle folklorystycznym, „Pamiętnik 
Literacki” 1968, z. 1, s. 128-129. 
40  Więcej o rusałce z klechdy Majka piszę w rozdziale III mojej książki: Inny obraz 
feminy. Szkice folklorystyczno-literackie, Siedlce 2012, s. 57-80. 
41  Syrena zawsze zwodnicza. Portrety warszawianki w XIX wieku, wstęp Tomasz Jodełka-
Burzecki, Warszawa 1976, s. 11-22. 
42  Jorge Luis Borges, Zoologia fantastyczna, tłum. Zofia Chądzyńska, Warszawa 1983, 
s. 167. 
43  Pierre Grimal, Słownik…, s. 354. 
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że w pewnym momencie nastąpiło „pomieszanie syren z nereidami [...], 
kształt nereid nie jest fantastyczny, jedynie tylko łuski pokrywają ich 
ciało nawet tam, gdzie ma ono kształt ludzki [...] tak więc syreny-
nereidy, nie tracąc pięknych głosów, straciły wygląd kobiet-ptaków 
i stały się kobietami-rybami”44. W mitologii greckiej nereidy były nim-
fami morskimi słynącymi z wielkiej urody, na ogół przedstawiano je 
jako nagie panny z długimi pięknymi włosami do pasa (zob. np. obraz 
brytyjskiego malarza Edwarda Johna Poynter’a Grota nimf burzy). War-
to tu wspomnieć, że nereida (nerajdha) to po grecku rusałka45. Afrodyta 
przybrała kształt ryby, uciekając przed Tyfonem, olbrzymem o figurze 
pół człowieka, pół zwierzęcia, dlatego ryba została atrybutem bogini, 
jako symbol miłości i płodności. Przedstawione w kulturze (np. w tek-
stach literackich) łuski rybie, należały nie tylko do cech wyróżniających 
(ogon), ale także zdobiły ich mieszkania w pałacach (np. dach z łusek, 
o czym poniżej). W dawnych wiekach autorzy tekstów piszący o stwo-
rach morskich czy przedstawiający je na rycinach, mieli skłonność do 
pokrywania rybimi łuskami całych ich ciał, podkreślając w ten sposób, 
że są to mieszkańcy mórz czy rzek46.  
                                               
44  Zofia Drapella, Od Lewiatana…, s. 56-57. 
45  M. Teresa Kambureli, Thanasis Kamburelis, Podręczny słownik grecko-polski, War-
szawa 1999, s. 206. 
46  Zofia Drapella, Od Lewiatana…, s. 57. W rozwijających się w Europie i Ameryce od 
XVIII wieku gabinetach osobliwości, przekształcających się z czasem w pokazy oso-
bliwości (tzw. wędrujące wioski), aż wreszcie w ludzkie zoo, prezentowano różne 
„ludzkie monstra” (dziś uznano by ich za ludzi chorych, z wadami genetycznymi czy 
bardzo rzadkimi chorobami i zakwalifikowano do tzw. zagadek medycznych): byli to 
najczęściej dzicy (Indianie), Murzyni, dziwy natury, odmieńcy, inni, nieprzystający 
kolorem, wyglądem i zachowaniem do tzw. białych i cywilizowanych. Traktowano 
ich bardzo przedmiotowo, trzymano w klatkach, otaczano kośćmi zwierzęcymi lub 
ludzkimi, robiąc z nich ludożerców, także uznawano za okazy czy cuda natury, 
i „używano” na potrzeby widowiska. Spektakl aranżowano tak, by spełniał oczekiwa-
nia publiczności. Dobrze sprzedawały się różne historie z ich życia, toteż dorabiano 
im biografie, czyniąc z nich np. niby małpie istoty pojmane na wyspach, ziemiach 
Afryki czy w haremach. Aranżowano dzikość na potrzeby widowiska, zatracając tym 
samym aspekt i granice człowieczeństwa. W szerszej perspektywie wiązało się to  
z umacnianiem ideologii państw narodowych i z rozwojem kolonializmu. Szczególną 
siłę ekspresji miały wielkie wystawy światowe (organizowane w wielu krajach: w An-
glii, Austrii, Włoszech Francji i innych), np. londyńskie pokazy. Jeden z nich zorga-
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Trzeba koniecznie napomknąć o jeszcze innych ważnych aspek-
tach ryb. Wyróżniały je nie tylko związki ze śmiercią (np. przejście do 
zaświatów poprzez połknięcie), ale także cechy płodnościowe i związane 
z nimi macierzyńskie47. W wykopaliskach archeologicznych ryba często 
występowała na przedstawieniach urn czy w znaleziskach z grobów, 
właśnie jako symbol płodności, życia (w zaświatach oczywiście), a co za 
tym idzie kobiecości i żywiołowości akwatycznej. Takie przedstawienie 
bogini (z rybą), ubranej w szatę, ozdobionej motywem falującej wody 
znajduje się na wazie beockiej z IX-VIII w. Włodzimierz Szafrański 
wspomina tu również o istnieniu w ogóle bogini z rybą, znanej nad 
Eufratem, w Mari, w postaci pół kobiety pół ryby i czczonej „przed 
pojawieniem się w VIII i VII w p.n.e. bogów homeryckich”. Była to 
Eurynome, w mitologii greckiej zwana Okeanidą, nimfą morską, której 
kult utrzymywał się bardzo długo, „wytrzymując konkurencję bóstw 
olimpijskich.  
 
Wydaje się nawet prawdopodobna  
 
– pisze dalej Szafrański –  
 
okrężna droga, którą przeniknął do ziem polskich grecki wzorzec bogini 
z rybą. Mam na myśli pośrednictwo kartagińsko-etruskie. Uwzględnia-
jąc bowiem uderzającą zbieżność kształtów sylwetki kartagińskiej bogini 
Tanit i emblematu żeńskiego bóstwa znanego z przykładu brązowego 
wisiorka z Gorszewic pod Szamotułami, nie sposób zaprzeczyć istnienia 
                                                                                          
nizowano w kawiarni na St. James’s Street w 1822 roku, gdzie publiczność mogła 
obejrzeć kobietę-syrenę: „wykrzywiona w grymasie twarz, ręce uniesione jakby w ge-
ście złości lub przerażenia, wyschnięte, obwisłe piersi, tors przechodzący w rybi ogon 
– to była syrena”, więcej zob. Anna Wieczorkiewicz, Kolonizacja dzikich ciał, „Teksty 
Drugie” 2002, nr 5, s. 7-22 oraz Anna Wieczorkiewicz, Monstruarium, Gdańsk 
2009. Również Desmond Morris, Brytyjczyk, z wykształcenia doktor zoologii, pra-
cownik zoo, prowadzący badania nad ssakami, opublikował kilka dzieł z zakresu hi-
storii naturalnej, m.in. o naturze ludzkiej, zob. np. Desmond Morris, Naga małpa, 
Warszawa 2000, Ludzkie zoo, Warszawa 2000 (gdzie opisuje zachowania mieszkań-
ców miast i ich zadziwiające podobieństwo do zachowań zwierząt w zoo), czy Zacho-
wania intymne, Warszawa 2000. 
47  Por. zestawienie analogizujące dla symbolu ryby [w:] Andrzej Wierciński, Przez wodę 
i ogień. Biblia i Kabała, Kraków 1996, s. 37.  
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jakichś związków ziem naszych z tak egzotycznym z powodu oddalenia 
środowiskiem północnoafrykańskim w okresie późno halsztackim. 
Wiadomo też o zapożyczeniach w dziedzinie kultu w Grecji dokona-
nych przez Kartagińczyków i dotyczących między innymi także bogini 
płodności. Wiemy wreszcie o występowaniu w Kartaginie steli nagrob-
nej z przedstawieniem stylizowanym bogini Tanit razem z ogromną ry-
bą i ornamentem falistym markującym wodę na sylwetce bóstwa48. 
 
 
Omawiając kulturowy obraz syreny, konieczne wydaje się jeszcze 
w tym miejscu odwołanie do legendarnej kobiety-węża. Najbardziej 
znaną i rozpowszechnioną niewiastą z wężowym zakończeniem ciała 
była Meluzyna, bohaterka średniowiecznych opowieści francuskich. 
Według jednej z wersji, spisanej w latach 1387-1393 przez Jehana czy 
Jeana d'Arras, dworzanina księcia Jana de Berry, była ona czarodziejką, 
mającą władzę nad ludźmi i przyrodą. Gdy wyszła za mąż, kazała złożyć 
swojemu małżonkowi obietnicę, że nigdy nie będzie próbował zobaczyć 
jej w sobotę - w przeciwnym razie na jego ród miało spaść nieszczęście. 
Mąż nie dotrzymał przysięgi i kiedy Meluzyna w sobotę brała kąpiel, 
zajrzał do łazienki. Okazało się, że od pasa w dół jej ciało miało formę 
wężowego ogona. Przerażony mąż przemilczał to, co zobaczył, jednak 
gdy odkrycie tajemnicy ściągnęło na rodzinę zapowiadane nieszczęścia 
w postaci wewnętrznych sporów, nie mógł powstrzymać się od poczy-
                                               
48  Włodzimierz Szafrański, Prahistoria religii na ziemiach polskich, Wrocław 1987, 
s. 192, 199. Dodajmy jeszcze, że” ludność kultury łużyckiej w Polsce tworzyła pod 
koniec okresu halsztackiego terakotowe figurki bogini z naczyniem na brzuchu sym-
bolizującym płodną wodę żywą i symboliczne emblematy tej bogini w postaci wisior-
ka glinianego w kształcie ryby. Naczynie i ryba to wymienne symbole płodnych wód 
zapewniających życie”. Uwieńczeniem kultu tej bogini było powstałe na Ślęży sank-
tuarium bogini z rybą, tamże, s. 201-202, 207. Okres renesansu kultu bogini płod-
ności trwał między rokiem 650 p.n.e. a przełomem II i I w. n.e. Kultura halsztacka 
zaś to kultura archeologiczna epoki żelaza, rozwijająca się w latach 800-450 p.n.e., 
zob. tamże, s. 14. Tanit to fenicka bogini płodności, księżyca, wojny i śniegu czczona 
przede wszystkim w Kartaginie. Jej symbole – gołąb, owoc granatu, ryba, palma – 
znajdują się na wielu stelach i ołtarzach kamiennych, zob. Sabatino Moscati, Świat 
Fenicjan, tłum. Michał Gawlikowski, Warszawa 1971, s. 160-165 (rys. 36 – stela ze 
znakiem Tanit i innymi symbolami z Kartaginy – wśród symbolów znajduje się ryba 
czy rys. 48 – sarkofag z postacią kobiety ze skrzydłami z Kartaginy). 
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nienia wyrzutów żonie. Urażona Meluzyna rzuciła się z okna, a w po-
wietrzu zamieniła się w skrzydlatego węża49.  
Kult węży występował powszechnie w krajach starożytnych. 
W Egipcie jako bóstwo chtoniczne, wąż związany był z kultem zmar-
łych – to strażnik dusz w podziemiach. Świadczą o tym znaleziska ar-
cheologiczne: trumny wężowe, tablice nagrobne, dary do grobów w po-
staci naczyń, na których widnieją węże. W Mezopotamii czczono bó-
stwo wężowe (Dêr czy Tiâmat) jako boginie, dawczynie, panie życia. 
Na Krecie odnaleziono figury bogiń z wężami w rękach. W Grecji 
i Rzymie charakter falliczny węża łączył się z obrzędami ku czci urodza-
ju, wywołania płodności w matce-ziemi, pobudzenia sił rodnych 
w przyrodzie. W wierzeniach słowiańskich występował przede wszyst-
kim jako bóstwo chtoniczne, symbol płodności przyrody, opiekun 
duchów zmarłych przodków50. O relacjach kobiety i węża świadczy 
przede wszystkim starotestamentowy opis skuszenia Ewy, także wize-
runki starożytnych bogiń o wężowych włosach: Meduzy, Graji, Eryń. 
Nie sposób nie wspomnieć o wizerunkach hinduskich bogiń (np. Ma-
nasy) lub Bogini Matki, które przedstawiane są z wężami51 czy celtyckiej 
Wielkiej Matki Bride (Brygida). To jej podczas obrzędów oddawano 
cześć jako wężowej bogini. Jak notują znawcy, nie ma bardziej rozpo-
wszechnionego i niejednoznacznego w charakterze kultu jak kult węża, 
symbolicznie zróżnicowanego i ambiwalentnego. Wąż jest bowiem 
symbolem zarówno zasady męskiej, jak i żeńskiej, istotą solarną, i lu-
narną, symbolem życia i śmierci, dobra i zła, leczenia i trucizny.  
                                               
49  Legenda podlegała modyfikacjom, w zbiorze Piękne historie o niezłomnym rycerzu 
Zygfrydzie, pannie wodnej Meluzynie, królewnie Magielonie i świętej Genowefie,  
w oprac. Jolanty Ługowskiej i Tadeusza Żabskiego, Wrocław 1992, s. 43-75, znajdu-
je się tu opowieść o Meluzynie pół kobiecie, pół smoczycy: „powyżej pasa była ona 
piękną niewiastą, spodem zaś miała długi smoczy ogon”, s. 62 – w planie mitologicz-
nym wąż, żmija, smok występują wymiennie, reprezentując porządek zaświatów. 
50  Henryk Perls, Wąż w wierzeniach ludu polskiego, Lwów 1937, s. 6, 8, 18, 22, 41, też 
Piotr Kowalski, Leksykon znaki świata. Omen, przesąd, znaczenie, Wrocław 1998, 
s. 579-585 (hasło: wąż). 
51  Manasa przedstawiana jest jako kobieta pokryta wężami, stojąca na wężu lub siedząca 
w pozycji lotosu, często pod baldachimem utworzonym z kapturów siedmiu kobr. 
Więcej na ten temat, zob. Wizerunki kobiety w kulturze Indii: boginie, prządki, 
wiedźmy i tancerki, red. Marzenna Jakubczak, Kraków 2005. 
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W towarzyszeniu Wielkiej Matce stał się uosobieniem mądrości i enig-
matyczności. Uznawano go za pośrednika między niebem, ziemią  
i podziemiem52. Rytm zmian widocznych w życiu węża, a także cechy 
wpisujące go w pole skojarzeń ze śmiercią, destrukcją, przemijaniem  
i jednocześnie rodzeniem, odradzaniem się, wegetacją, wiążą go z kobie-
cością i lunarnością. Można to potwierdzić wierzeniem z Europy Środ-
kowej, że wyrwane włosy kobiety zakopane w ziemi zamieniają się pod 
wpływem księżyca w węże53. Motyw zamiany kobiety w węża czy żmiję 
nie obcy był również bajkom magicznym. W zbiorze rosyjskich bajek 
ludowych ze zbioru Afanasjewa odnajdziemy bajkę opatrzoną numerem 
270 – Żmija – cesarska córka54. Opowiada ona o przygodach dzielnego 
Kozaka, który dzięki swojej dobroci (ratuje z ognia żmiję) i cierpliwości 
(przez 14 lat wypełnia zadanie zlecone przez żmiję-cesarzównę) wyswo-
badza cesarską córkę z niewoli Kościeja Nieśmiertelnego, a po dokona-
niu kolejnych czynów, poślubia ją.  
Prześledźmy teraz, na wybranych przykładach, jak przedstawiła 
syreny polska literatura romantyczna (w kontekście słowiańskiej), od-
wołując się w stwarzaniu ich wizerunków do zakodowanych w folklorze 
tradycyjnym exemplów żeńskich demonów uwodzenia oraz do przed-
stawień wywodzących się ze starożytności. 
 
 
„ogon był rybki, piersi kobiece”  
– fantazmaty literatury romantycznej 
 
Demonologia kobieca stała się dla romantyków inspirującym 
materiałem literackim. Zachęcała ich nie tylko fantastyka świata zjaw 
i widziadeł o proweniencji ludowej. Artyści widzieli w tych prezenta-
cjach sposoby na przekazanie zasad programowych swojej epoki czy 
klucz do odsłaniania tożsamości narodowej. Istotnym elementem ro-
                                               
52  Por. Jean C. Cooper, Zwierzęta symboliczne i mityczne…, s. 281-289. 
53  Manfred Lurker, Przesłanie symboli w mitach, kulturach i religiach, tłum. Ryszard 
Wojnakowski, Kraków 1994, s. 252. 
54  Rosyjskie bajki ludowe ze zbioru Aleksandra Afanasjewa, tłum. różne, oprac. Ryszard 
Łużny, Kraków 2001, s. 255-257. 
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mantycznego myślenia o świecie i człowieku była ufność w pozarozu-
mowe źródła poznania: wiarę, czucie, intuicję. Dzięki nim możliwy był 
kontakt z pozarealnym wymiarem rzeczywistości. W tekstach autorów 
świat okazywał się niepewny, zagrożony, nie do końca zbadany i znany, 
pełen transgresyjnych istot, wkraczających do świata śmiertelników55. 
Znaczące stało się projektowanie bytów nadprzyrodzonych, m. in. 
demonicznych femin z nieziemskimi ciałami, które zapełniały karty 
literackich tekstów. Do przedstawień tych, poza omówionymi w roz-
dziale poprzednim rusałkami, dołączyć należy syreny – morskie panny, 
które chętnie wdawały się w romanse z mężczyznami, by ich uwodzić 
swym cudownym śpiewem lub wyglądem i pozbawiać życia. Roman-
tyczni twórcy modyfikowali, przekształcali i urozmaicali owe kreacje, 
dostosowując je do swoich artystycznych potrzeb i wymogów epoki. 
Zgodnie z kategoriami kultury tradycyjnej, Adam Mickiewicz 
w balladzie Rybka przedstawił pannę wodną, nadając jej wygląd syreny. 
Opatrzył utwór znaczącym dopiskiem: „ze śpiewu gminnego”, zaznacza-
jąc w ten sposób pewien nastrój, którym tchnie tekst: zasłuchania w lu-
dowych opowieściach, zaczarowanych baśniach, znanych jemu samemu 
z dzieciństwa. O tym, jak rozumiał ów dopisek Mickiewicz, informuje 
przypis do artykułu o Karpińskim z 1827 roku: „Przez śpiewy gminne 
[...] rozumiemy śpiewy polskie, ballady i sielanki, powtarzane między 
drobną szlachtą i klasą służących, mówiących po polsku”56. Warto tu 
dodać, że pojęcie tradycji (dziedzictwa kulturowego czy narodowego) 
było dla Mickiewicza bardzo ważne. Świadczą o tym dwa komplemen-
tarne znaczenia owego terminu w dyskursie twórcy: „podanie, opowieść 
przekazywana drogą ustną zwykle z pokolenia na pokolenie” oraz „dzie-
dziczona z pokolenia na pokolenie kultura duchowa narodu”57. 
                                               
55  O takich utworach, których bohaterkami są rusałki, czarownice, dziwożony, Goplany 
i upiorzyce pisze Wioleta Wenerska, Romantyczne fantazmaty demonicznej kobiecości, 
Toruń 2011. 
56  Cyt. za: Czesław Zgorzelski, O sztuce poetyckiej Mickiewicza. Próby zbliżeń i uogól-
nień, Warszawa 2001, s. 249. 
57  Zob. Słownik języka Adama Mickiewicza, red. Konrad Górski i Stefan Hrabec, t. 9, 
Wrocław 1977, s. 143. Więcej na temat tradycji, kultury u Mickiewicza, zob. Michał 
Kuziak, Wielka całość. Dyskursy kulturowe Mickiewicza, Słupsk 2006. 
Rozdział II 
 208 
Rybka jest częścią cyklu „ballad i romansów”, gdzie wszystkie 
utwory „poświęcił ukochanej i prawie wszystkie one mówią o miłości 
nieszczęśliwej”58. Drogę do ballad romantycznych przemierzył Mickie-
wicz niezależnie od istniejących tendencji, „zupełnie samodzielnie”, jak 
zaznaczają badacze, ale nie bez znajomości istniejących wcześniej dum 
ludowych, dum o elegijnej zadumie nad przeszłością czy dum histo-
ryczno-bohaterskich59. Ballada ta zaliczana jest do ballad „rusałcza-
nych”, obok Świtezi i Świtezianki. Fabuła wszystkich dotyczy cudow-
nych przeobrażeń wiążących człowieka z przyrodą.  
Rybka to opowieść o losach Krysi „pozbawiona elementu grozy 
[...], gdzie wszystko dzieje się tak po prostu, zdarzenia następują zwy-
czajnie. Oczyma dziecka widziana jest rozbrajająca ufność Krysi – zwy-
kłej wiejskiej dziewczyny i jej cud przemiany w rybkę”60. Oparta została 
o motyw zdrady, według kodeksu wsi surowo karanej. Tak więc fabuła 
utworu jest prosta. Zrozpaczona i porzucona panna udaje się nad brzeg 
rzeki i skarży się jej mieszkankom - świteziankom na nieszczęście, które 
ją spotkało: 
 
Słuchajcie w ciężkiej przygodzie 
Głosu zdradzonej kochanki61. 
 
Opowiada o miłości do pana, o planowanym zamęściu, o jego 
zdradzie i obecnej narzeczonej, z którą bierze ślub, wspomina także 
o dziecięciu, którego się spodziewa (analogia z dramatem Puszkina). 
Zdradzona, cierpiąca i porzucona prosi wodnice o przyjęcie do siebie: 
 
Przyjmijcie mię, Świtezianki [...] 
To mówiąc rzewnie zapłacze. 
Rączkami oczy zasłoni 
I z brzegu do wody skacze, 
I w bystrej nurza się toni62. 
                                               
58  Julian Przyboś, Czytając Mickiewicza, Warszawa 1998, s. 45. 
59  Więcej, zob. Czesław Zgorzelski, O sztuce poetyckiej Mickiewicza…, s. 223-230. 
60  Ireneusz Opacki, Ewolucje balladowej opowieści. Zagadnienie narratora i narracji 
w balladzie lat 1822-1920, Lublin 1961, s. 13-15. 
61  Adam Mickiewicz, Rybka [w:] Tegoż, Ballady i romanse, Warszawa 1898, s. 20 
(dostęp CBN Polona). 
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Łzy, płacz wzbudzają asocjacje z rozpaczą, smutkiem, stratą, 
z transgresją. Jako pewne reakcje graniczne i formy ekspresji, przypo-
mnijmy, w kulturze tradycyjnej odwzorowywały porządek zaświatowy 
i lokowały się poza obszarem ludzkiego bytu, pełniły funkcję operato-
rów zmiany, mediatorów między dwoma odmiennymi porządkami 
(więcej zob. rozdz. II, cz. I). Zrozpaczona i zlękniona zamieszkuje w to-
niach rzecznych, gdzie wiedzie żywot w chłodzie i trwodze, gdzie po-
karm stanowią:  
 
[...]  koralki, muszki. 
A zapijam zimną rosą63. 
 
Napój, który spożywa bohaterka ballady – rosa – według wie-
rzeń ludowych, jak pamiętamy z poprzedniego rozdziału, należał do 
trunków chętnie spożywanych przez rusałki.  
Zwróćmy teraz uwagę na literacki portret boginki wodnej, który 
Mickiewicz nakreślił, zgodnie z „poetyką uroku”. Nimfa ma wygląd 
klasycznej syreny, pół kobiety pół ryby: 
 
Śród kryształowej przezroczy, 
Woda się z lekka zamąci, 
Rybka nad wodę podskoczy [...] 
Spójrzy dziewicy oczyma [...] 
Rybią ma płetwę do pasa64. 
 
Zachowała jednak pewne elementy dawnych syren, szczególnie 
te, o których wspominał przywoływany wcześniej Owidiusz: skrzydła 
ptasie i dziewicze lica. Inne, Mickiewicz dodał, zgodnie z ludowymi 
wyobrażeniami rusałek: 
 
Złotymi plamki nadobna, 
Kraśne ma po bokach piórka, 
Główka jak naparstek drobna, 
Oczko drobne jak paciórka. 
                                                                                          
62  Tamże, s. 21. 
63  Tamże, s. 22. 
64  Tamże, s. 22-23. 
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Wtem rybią łuskę odwinie, 
Spójrzy dziewicy oczyma; 
Z głowy jasny włos wypłynie, 
Szyjka cieniuchna się wzdyma 
Na licach różana krasa, 
Piersi jak jabłuszka mleczne, 
Rybią ma płetwę do pasa65. 
 
W przywołanej deskrypcji syreny kilka detali zasługuje na uwa-
gę. Przede wszystkim grupa epitetów kolorystycznych, użyta do podkre-
ślenia niesamowitej urody wodnicy, a więc: złote plamki, kraśne piórka, 
drobna głowa i oczy, jasny włos, cienka szyja, różana krasa, piersi jak 
jabłuszka o barwie mlecznej. „Złota konwencja” często wykorzystywana 
była zarówno przez podania i opisy ludowe, jak i przez literaturę, do 
nakreślania wizerunków demonów. Złoto, przypomnijmy to element 
łączący te istoty z zaświatami, z władzą i śmiercią. Bliskie tej formule są 
jasne włosy i mleczne piersi, przywołujące oczywiste skojarzenia z bielą, 
a tym samym z doskonałością, kobiecością. I rusałki, i syreny występują 
w wierzeniach jako żeńskie istoty o pięknych, długich i blond włosach, 
co już wiemy. Dodajmy jeszcze, że na przykład „syreny z Gers [rzeka we 
Francji – przyp. B.W-D] czesały je złotymi grzebieniami. Włosy wodnic 
były narzędziem ich czarów. Biada śmiałkowi, jeśli zbliży się do wodni-
cy czeszącej swe włosy, ponieważ ta zaraz spowija go włosami i wciąga 
w głąb wody”66 (patrz: rusałki). Grzebień jako emblemat istot mitycz-
nych o naturze kobiecej, kojarzony bywał z wodą i ogniem, wzbudzał 
konotacje z miłością, ale też implikował sensy tanatyczne. Traktowano 
go też jako operatora zmian, mediatora między dwoma sferami67. Wy-
miar symboliczny mają również włosy rozpuszczone. W wielu kulturach 
stanowiły wówczas wyraźny sygnał erotyczny. Wspaniałe włosy, różana 
krasa i kształtne piersi świadczą o wyjątkowym wdzięku wodnych pa-
nien. Nie jest to zjawisko przypadkowe. Istoty te kreowane przez wy-
obraźnię tradycyjną musiały wyglądać pięknie, wręcz zjawiskowo, bo-
                                               
65  Tamże, s. 22-23. 
66  Wioleta Wenerska, Romantyczne fantazmaty…, s. 27-28. 
67   Zob. Wioleta Wenerska, Prerafaelickie odcienie kobiecego piękna, Warszawa 2013, 
s. 24. 
Romans z morską panną 
 
 211 
wiem tylko wtedy mogły skusić mężczyznę. Krasa – urok, uroda, także 
dawny odpowiednik pięknego - określona przez poetę jako różana, 
nawiązuje oczywiście do symboliki tego kwiatu: jego piękna, nieziem-
skości, królewskości. Mickiewicz posłużył się w balladzie, wspomnia-
nym już wcześniej, popularnym porównywaniem dziewczyny do róży, 
czy kwiatu. Trzeba zauważyć, iż wykorzystywanie obrazowania polega-
jącego na nawiązaniu do motywiki przyrodniczej ujawniało ścisłą więź 
owych femin z naturą. Friedrich Schlegel, zwolennik androginizmu 
i aprecjacji kobiety, często porównywał ją do rośliny. Głosił, że flora 
stanowi symboliczny ideał kobiety, kobiecości, stając się równocześnie 
symbolem jej boskości. Taka relacja: kobieta – roślina wskazuje także na 
atawistyczny związek podmiotu z naturą, a zwłaszcza z ziemią: biolo-
gizm, płodność, rodzenie68. Drobna głowa, oczy jak paciorki i cienka 
szyja wpisują się w scenariusz „poetyki śliczności”: przedstawiają kobietę 
delikatną, filigranową, proporcjonalną. Przy kreacji swojej bohaterki, 
dla podkreślenia i uwypuklenia niektórych cech, artysta posłużył się 
zdrobnieniami: „rozpuściła włoski”, „załamuje białe rączki”, „piersi jak 
jabłuszka”, czy „szyjka cieniuchna”.  
Woda generuje sensy związane z życiem, kobiecością, płodnością 
i miłością. Nie dziwi więc, że wszelkie istoty demoniczne związane 
z przestrzenią akwatyczną wzbudzały też skojarzenia z archetypem mat-
ki69. Carl Gustaw Jung twierdzi: „czarne wody śmierci są jednak woda-
mi życia, a sama śmierć i jej lodowate objęcia to macierzyńskie łono 
[...]. Udziałem wody stają się cechy charakterystyczne dla matki”70. 
Także bohaterka Mickiewiczowskiej ballady to matka: 
                                               
68  Cytuję za Zbigniewem Baranem, Idee-mity-symbole w polskich baśniach literackich 
wydanych w XIX i XX wieku, Kraków 2006, s. 87; (dla kontekstu o rozumieniu przez 
Schlegla romantyzmu, zob. Fredrich Schlegel, Fragmenty, tłum. Carmen Bartl, 
oprac., wstęp i komentarz Michał Paweł Markowski, Kraków 2009; Zbigniew Baran 
powołuje się na pracę Schlegla z roku 1795, być może chodzi o jego wczesną pracę: 
O studiowaniu greckiej poezji, zob. Winfried Menninghaus, Wstręt. Teoria i historia, 
tłum. Grzegorz Sowiński, Kraków 2009, s. 166 i nast.); Mircea Eliade, Traktat o hi-
storii religii, tłum. Jan Wierusz Kowalski, Warszawa 2009, s. 345. 
69  Brian Bates, Zapomniana mądrość wyrdu, tłum. Lidia Rafa, Warszawa 1998, s. 69. 
70  Carl Gustaw Jung, Symbole matki i odrodzenia, [w:] Tegoż, Symbole przemiany: 
analiza preludium do schizofrenii, tłum. Robert Reszke, Warszawa 1998, s. 282. 
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I dziecię bierze do ręki, 
U łona białego tuli, 
„Luli – woła – mój maleńki, 
Luli, mój maleńki, luli”71. 
Do archetypu matki nawiązują takie zachowania jak czułość, 
troskliwość, opieka, współczucie, odpowiedzialność, żywienie. Krysia-
rybka podpływając z morskich odmętów ku brzegowi, ulega przemianie: 
z rybki w kobietę: 
Wtem rybią łuskę odwinie. 
by po nakarmieniu i przytuleniu dziecka, powrócić do dawnej postaci: 
Gdy dziecię płakać przestało, 
Zawiesza kosz na gałęzi 
I znowu ściska swe ciało, 
I główkę nadobną zwęzi. 
Znowu ją łuski powleką, 
Od boków wyskoczą skrzelki 72. 
Metamorfozy jako fenomen w kulturze, miały swoje źródła 
m.in. w dawnych rytuałach szamańskich czy powszechnej ludowej
wierze. W nich nadludzkie istoty same potrafiły przybierać różne formy
i kształty: zwierząt, ptaków, roślin oraz posiadały umiejętności zamie-
niania ludzi w inne byty73. Przemiany mogły również mieć swój począ-
tek w dawnych kultach, kiedy kapłani podczas rytualnych ceremonii
zakładali stroje ze skór zwierząt i ptasich piór. Transformacje kojarzyły
się wreszcie z obowiązującymi podczas polowań zachowaniami: myśliwi
ubrani w skóry zwierzęce74. Jako literacki wyraz określonej koncepcji
71  Adam Mickiewicz, Rybka…, s. 23. 
72  Tamże, s. 23. 
73  Na przykład czarownice potrafiły zmieniać postać z ludzkiej na zwierzęcą: psa, kota, 
zob. przemiana wiedźmy Bartłomiejowej w psa w klechdach Bolesława Leśmiana, Bo-
lesław Leśmian, Klechdy polskie, Kraków 1999 (Wiedźma); więcej o tej klechdzie piszę 
w książce Inny obraz feminy…, s. 57-80.  
74  Zbigniew Baran, Idee-mity-symbole…, s. 107. 
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kulturowej czy filozoficznej, metamorfozy występowały często w baśni: 
są podstawą baśniowych emocji czy baśniowej narracji. 
Warto pamiętać, że metamorfozy ludzi (bohaterów baśni) 
– pisze Zbigniew Baran –
w zwierzęta, rośliny, głazy i inne fenomeny natury, będące zazwyczaj 
wynikiem kary człowieka za nieposłuszeństwo wobec poleceń lub naka-
zów baśniowych postaci o mocy nadprzyrodzonej, a niekiedy zaś formą 
ucieczki przed Złem lub uwolnienia z uciążliwej sytuacji bez wyjścia, są 
częstokroć wbrew własnej woli tychże ludzi75. 
Omawiane demony kobiece reprezentowały, podobnie jak ru-
sałki, groźne, niebezpieczne i destrukcyjne siły przyrody, jej tanatyczne 
cechy. Były dla człowieka szkodliwe i złowrogie. On zaś stawał się wów-
czas przedmiotem podlegającym ich działaniu, podporządkowanym 
ponadludzkim potęgom. Tak ukazany został człowiek w dwóch innych 
balladach romantycznych: Królowej toni i Rybaku. 
Tropem Mickiewicza podążali bowiem mniej znani twórcy, któ-
rzy umieszczali na kartach swoich dzieł demoniczne odsłony i kształty 
dziwów morskich – syren. Do grupy tych poetów należeli: Aleksander 
Dunin Borkowski i Jan Barszczewski. Pierwszy wykreował literacki 
wizerunek wodnej panny Dniestru, według ukraińskich przekazów 
ludowych, nadając jej wygląd pół kobiety pół ryby: 
Ogon był rybki, piersi kobiece. 
i nazywając królową toni: 
Królowo kryształowych toni…76. 
         Ballada należy do romantycznych ballad drugiego okresu i po-
wstała w 1834 roku. Trzeba dodać, że Borkowski, jak Józef Bohdan 
75  Tamże, s. 106. 
76  Aleksander Dunin Borkowski, Królowa toni, [w:] Ballada polska, oprac. Czesław 
Zgorzelski, Wrocław 1962, BN I 177, s. 275. 
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Zaleski, był członkiem Ziewoni, grupy literackiej, szukającej inspiracji 
w folklorze (zob. więcej, cz. I, rozdz. I). Bohaterami utworu są tytułowa 
królowa toni i rybak, który na Dniestrze zapuszcza sieci, by „pierwszą, 
co wleci zanieść swojej dziewczynie”. Niestety finał ballady jest tragicz-
ny, bowiem rybakowi nie było dane spotkać się z ukochaną, utonął, 
uwiedziony przez syrenę i pochłonięty przez wodne odmęty: 
Z boku go wiatry owiały senne, 
A woda łódkę uniosła, 
Niewód zatonął, upadły wiosła, 
Popłynął w kraje ościenne77. 
Zgodnie z tradycyjną wiarą ludową syrena kusi rybaka swoim wyglą-
dem,  
Ząbki jej z pereł, usta z korali, 
A z niebieskiej zorzy lice 
… oczy jak krynice czyste 
Na śnieżne piersi, skrzela złociste 
I blask jaskółczego włosa78. 
Bohaterka została nakreślona przez autora według „poetyki uro-
ku”. Jako cudnej urody kobieta, najpierw oczarowała rybaka, a następ-
nie doprowadziła go do zguby. Szczegółowa deskrypcja wyglądu pół 
kobiety pół ryby posługuje się analogicznymi jak w poprzednich przy-
kładach, epitetami kolorystycznymi. Wszystkie one służą wykreowaniu 
nieziemskiej feminy. Zwróćmy jednak uwagę na inną rzecz, a mianowi-
cie na zaproszenie rybaka do podwodnych komnat: 
W pałacu moim wszystko gotowo, 
Czeka nas łoże z korali79. 
77  Tamże, s. 276. 
78  Tamże, s. 275. 
79  Tamże, s. 275. 
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Przekazy ludowe oparte na wschodniosłowiańskich wierzeniach 
informują, że rusałki, syreny, panny wodne miały na dnie rzek, jezior, 
mórz bogate dwory i pałace, z błyszczącymi od złota i bursztynu ścia-
nami, udekorowane kosztownościami, diamentami i innymi drogimi 
kamieniami, w których spędzały swoje życie. Wspomnijmy chociażby 
klechdę, zapisaną przez Lucjana Siemieńskiego Królowa Bałtyku: 
„W głębinie wód Bałtyku wznosił się za dawnych czasów pałac królowej 
Juraty. Ściany tego pałacu były z czystego bursztynu, progi ze złota, 
dach z rybiej łuski, a okna z diamentów”80 czy podanie Kazimierza 
Władysława Wójcickiego Jurata królowa czeltic: „Jurata zamieszkiwała 
na dnie morza, w pałacu z białego marmuru, którego progi były 
z czystego złota, dach z łuski rybiej, a okna z diamentów”81.  
Nie przypadkiem mieszkanka Dniestru wspomina o łożu z kora-
li, który to kamień m.in. pobudzał uczucia miłosne, wzmagał zakocha-
nie. Poza tym kamień ten funkcjonował często jako ozdoba pałaców82.  
Uwiedzenie i śmierć mężczyzny zgodne są z ludowymi wierze-
niami o syrenach, o czym wiemy. Jednak wykorzystanie do tego celu 
głosu zostało przez poetę zmodyfikowane i odwrócone. Dunin Borkow-
ski wprowadził w przestrzeń utworu magiczny przedmiot o cudownej 
melodii – piszczałkę. Jedną posłużył się rybak do przywołania feminy, 
znalazł je w rzece dwie: 
Zdumiony rybak wywlókł na łodzie  
Dwie brylantowe piszczałki [...] 
Zadmuchnął w jednej usteczka złote 
A dźwięk się rozległ po wodzie 
I toną gałki, wywlókł w niewodzie 
Jakąś szczególną istotę83. 
Druga została wykorzystana do ostatecznej zagłady – jego śmierci: 
80  Podania i legendy polskie, ruskie i litewskie, zebrał Lucjan Siemieński, wybór Kazimierz 
Pamuła, Warszawa 1975, s. 52. 
81  Klechdy starożytne, podania i powieści ludu polskiego i Rusi, zebrał Kazimierz Włady-
sław Wójcicki, wybór Ryszard Wojciechowski, Warszawa 1972, s. 242. 
82  Wioleta Wenerska, Romantyczne fantazmaty…, s. 39. 
83  Aleksander Dunin Borkowski, Królowa toni…, s. 275. 
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Dmuchnął do drugiej rybak piszczałki, 
A dźwięk się rozległ po wodzie, 
I coraz ciężej, ciężej w niewodzie, 
Coraz niżej toną gałki84. 
Piszczałka to ludowy instrument muzyczny, najczęściej drew-
niany (rurka zaopatrzona w otwór), inaczej zwana fujarką. Na wsiach 
stanowiła rzecz należącą do pastuszków, wiejskich parobków, którzy grą 
na niej uprzyjemniali sobie czas pracy. W utworze piszczałka jest bry-
lantowa. To celowy zabieg autorski, bowiem brylant to oszlifowany 
i uszlachetniony diament, który kojarzony bywał z władzą, majestatem, 
doskonałością, tajemniczą siłą. Wystarczy odwołać się do etymologii 
słowa, ze stgr.  δάμας adamas i łac. diamentum co oznacza „niepokona-
ny”, „niezniszczalny” i nawiązuje do wyjątkowej twardości tego minera-
łu. W światopoglądzie tradycyjnym kamień ten czynił człowieka niewi-
dzialnym i zapewniał przychylność kobiet85. 
W podobnej tonacji utrzymana jest ballada Jana Barszczewskie-
go Rybak. Swoim tytułem nawiązuje do ballady Johanna Wolfganga 
Goethego, powstałej ok. 1778 roku. Nie ulega wątpliwości, że Rybak 
Goethego był inspiracją dla Barszczewskiego. Fabuła niemieckiego 
utworu jest prosta i przedstawia samotnego rybaka, który podczas po-
łowu poznaje wodną rusałkę:  
I wypłynęła z wody wzburzonej 
rusałka rosą świecąca86. 
Rusałka nęci i zachęca rybaka, by następnie uwiedzionego utopić 
w odmętach wodnych: 
W sercu mu takie wzbiera pragnienie, 
jakby przy lubej był dziewce. 
Coś zaszeptała, coś zaśpiewała –  
84  Tamże, s. 276. 
85  Hans Biedermann, Leksykon symboli, tłum. Jan Rubinowicz, Warszawa 2003, s. 68. 
86  Johann Wolfgang Goethe, Rybak, tłum. Jadwiga Gamska-Łempicka [w:] Niemiecka 
ballada romantyczna, oprac. Zofia Ciechanowska, Wrocław 1963, BN II 142, s. 91. 
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i przepadł przy tej piosence. 
Pół się przechylił, pół go porwała – 
i nikt nie widział go więcej87. 
Rybak Barszczewskiego powstał w 1842 roku i oparty został 
również o wierzenia białoruskie. Autor, urodzony na Witebszczyźnie, 
ubogi szlachcic, uchodził za znawcę folkloru tych ziem, zbieracza podań 
i pieśni, podróżnika, wydawcę i poetę. Ukończył kolegium jezuickie, 
Akademię Wileńską, dużo jeździł, aż po wielu przygodach osiadł w Pe-
tersburgu, gdzie udzielał korepetycji z greki i łaciny. Na „wieści” gmin-
ne „patrzył okiem literata, czego dowodzi zbiór jego utworów »Szlachcic 
Zawalnia czyli Białoruś w fantastycznych opowiadaniach« (1844-1845). 
Folklorystyczne inklinacje znalazły również literacką realizację w jego 
balladach, opartych na białoruskich wierzeniach ludowych”88. 
Akcja ballady dzieje się na wodach, bliżej niedookreślonych. Po-
dzielona została na trzy części, podporządkowane etapom spotkań 
z „cud-dziewicą” i powolnemu uwodzeniu. Bohaterami są, analogicznie 
jak we wcześniej przywoływanych utworach, rybak i żeńska istota 
z akwatycznych otchłani. Wykreowana została na syrenę, pół kobietę 
pół ptaka. Świadczą o tym wersy: 
… ćma skrzydlata 
Około jej skroni lata [...] 
czy „śnieżne piersi”, czarne włosy, a także: 
I na brzegu skrzydła składa 
Składa piór sukienki, [...]89. 
87  Tamże, s. 91-92. 
88  Wioleta Wenerska, Białoruskie fascynacje w balladach Jana Barszczewskiego, [w:] 
Pogranicze: Obsesje – Projekcje – Projekty, red. Monika Bednarczuk, Beata Kucharska, 
Chełm 2007, s. 257-258. W romantyzmie polskim obok szkoły ukraińskiej, litew-
skiej, „wyrosła również szkoła białoruska”. Więcej na jej temat, jak również na temat 
biografii Barszczewskiego zob. Maria Janion, „Szkoła białoruska” w poezji polskiej, 
[w:] Zło i fantazmaty, Kraków 2001, s. 266-271. 
89  Jan Barszczewski, Rybak, [w:] Ballada polska, oprac. Czesław Zgorzelski, Wrocław 
1962, BN I 177, s. 372-373.  
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Do deskrypcji bogini opiewającej jej urodę, którą zachwycił się 
rybak i której uległ, należą oczywiście, powtarzane w tego typu utwo-
rach, liczne epitety barwne, podkreślające to, co w tych portretach za-
sługuje na szczególną uwagę: twarz, włosy, piersi, kształty, wdzięki, by 
wymienić dla przykładu: „włos jej spada czarny”, „cudne wdzięki”. 
Akcentują one również nagość wodnicy, a więc stan natury, dzięki cze-
mu przynależy ona do innego świata. Samą bohaterkę określa wiele 
nazw. Jest ona, wspomnianą już wcześniej, „cud-dziewicą”, także „cza-
rownicą”, bowiem „tworzy dziwy”, „dziewicą”, „bóstwem”, „rybitwą” 
(określenie identyfikujące ją z ptakiem; rybitwa to oczywiście inna 
nazwa ptaka wodnego z gatunku mew).  
Ciekawą nazwą jest zastosowana przez poetę „czarownica” (ana-
logicznie określił rusałkę Zorynę Józef Bohdan Zaleski, zob. rozdz. I). 
Wyraz ten ma swoje korzenie prasłowiańskie čarovьnica, i  używany był 
w stosunku do osoby zajmującej się czarami, potrafiącej czarować, to 
również inna nazwa wiedźmy. Dziewica z ballady „tworzy dziwy”, 
a więc czaruje, zamienia, przekształca. Samo określenie „cud-dziewica” 
chętnie wykorzystywane było w topice i leksyce bajek magicznych i ba-
śni, opartych na słowiańskich wątkach ludowych90. Pojawiały się w nich 
wszelkie królewny, carewny, córki władców nazywane cud-dziewicami, 
pięknymi i mądrymi dziewczynami, o nieprzeciętnej i niespotykanej 
urodzie91. 
Syrena oczarowała rybaka swoim wyglądem i pięknem ciała, 
zwinnymi pląsami, zachęcała, zanęcała: „do siebie przyzywała”, zapra-
szała do swojej siedziby: 
gdy ja rybką, a ty w łodzi 
popłyniem daleko.[...] 
Tam wysepka [...] 
Piaski złote, jasna woda 
Tam moje mieszkanie92. 
90  Pisze o tym Wioleta Wenerska, Romantyczne fantazmaty…, s. 20. 
91  Por. np. bajki Aleksandra Afanasjewa: Piękna Wasylisa (104), Helena Arcymądra 
(236), Mądra dziewczyna i siedmiu rozbójników (345), zob. Rosyjskie bajki ludowe…, 
s. 77-82, s. 222-225, s. 347-352. 
92  Jan Barszczewski, Rybak…, s. 374. 
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Tęsknił więc za jej widokiem i spotkaniem, wyglądał i czekał na nią: 
Siedzi rybak, myśl zajęta 
Wciąż smutnym marzeniem [...] 
Wciąż na wody zwraca oczy  
I czeka dziewicy93. 
Taki był plan syreny, którego finałem okazała się i tak śmierć bohatera: 
Silniej woda szumi wrząca,  
Rybak w łodzi płynie; 
Wicher wiosło z rąk wytrąca 
I on w falach ginie94. 
Warto jeszcze odnotować jeden aspekt kontaktu z syreną. Barsz-
czewski wprowadził do ballady, inspirowany zarówno utworem nie-
mieckim, jak i folklorem ziem wschodnich, liczne metamorfozy ”cud-
dziewicy”. Wiemy już, że potrafiła ona przybierać raz kształt rybitwy, 
raz złotej rybki: 
Złota rybka z wód podskoczy 
Na kształt błyskawicy95. 
Motyw złotej rybki, obdarzonej ludzkim głosem i czarami, zna-
ny jest przede wszystkim bajkom. Wystarczy wspomnieć Puszkinowską 
O rybaku i złotej rybce czy wersję braci Grimm96. Dodajmy, że w na-
ukach biologicznych funkcjonuje nazwa złota rybka na określenie ho-
dowlanych odmian chińskich populacji jednego z podgatunków karasia 
złocistego, popularnie zwanego karasiem ozdobnym lub welonem, choć 
ta ostatnia nazwa odnosi się tylko do niektórych odmian o długich 
93  Tamże, s. 372-373. 
94  Tamże, s. 374. 
95  Tamże, s. 373. 
96  Aleksander Puszkin, Bajka o rybaku i złotej rybce, tłum. Julian Tuwim, Warszawa 
1950; Bracia Grimm, O rybaku i jego żonie, [w:] Baśnie Braci Grimm, tłum. Emilia 




płetwach. Złote rybki to również popularne na całym świecie ryby 
akwariowe. Były hodowane w basenach (sadzawki, oczka wodne) 
i akwariach w Chinach już od VII wieku n.e97.  
Na jeszcze inne wyobrażenie syren, na następne ich przemiany, 
zwraca uwagę sugestywny obraz przywołany przez Kazimierza Włady-
sława Wójcickiego 
Podania z przedchrześcijańskich czasów i pieśni dawnego ludu dotąd 
przechowywane mówią o boginiach morza [...]. Są to rusałki morskie 
[...] nosiły strój tkany z łusek rybich, zdobny perłami [...] głos miały 
prześliczny i tak uroczy, że na śpiew ich żaden z młodzieży oprzeć się im 
nie potrafił, ale biada mu wtedy, bo zaledwie dotknął białej ręki, po-
chwycony w jej objęcia, zduszony w uściskach, padał jak kłoda na dno 
morza98.   
To obraz syreny-królowej morza, Bałtyku, zwanej Juratą. Od-
wróceniu ulega tu, przyjęty w podaniach i wierzeniach ludowych, 
schemat miłości człowieka z istotą nie z tego świata, to mężczyzna zosta-
je „zniewolony” przez kobietę, podporządkowany jej woli. Królowa 
zakochała się w młodym rybaku: „dorodny rybak obudził w sercu kró-
lowej żywe uczucie miłości”, dlatego postanowiła mu darować winę 
połowu ryb w zamian za warunek: „że mnie kochać będziesz i wiernym 
zostaniesz. Wybieraj albo śmierć w objęciach pierwszej mojej rusałki, 
albo miłość ich królowej”99. Trzeba tu przypomnieć, że w tradycyjnym 
folklorze ziem wschodnich istniało przekonanie, że rusałki miały swoją 
przywódczynię, trzymały się w gromadzie, wszystkie poruszały się za 
jedną wybraną przewodniczką grupy: królową. 
Młodzieniec poprzysiągł wieczną miłość i od tego dnia spotykali 
się codziennie: „jak każdego wieczora, czy pogoda, czy wzburzone mo-
rze, przyjeżdżała Jurata dla widzenia się z ukochanym rybakiem”. Fabu-
ła klechdy, zgodnie z kategoriami ludowymi, musiała być jednak tra-
97  Andrzej Trepka, Ilustrowana encyklopedia ryb, Warszawa 2007, s. 172-173. 
98  Klechdy starożytne, podania…, s. 242. Analogiczną wersję zanotował Lucjan Siemień-
ski, zob. Podania i legendy polskie, ruskie i litewskie, zebrał Lucjan Siemieński, wybór 
Kazimierz Pamuła, Warszawa 1975, s. 52-54. 
99  Tamże, s. 243. 
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giczna. Groźny bóg Perkun dowiedział się o tajemniczej miłości i po-
stanowił postawić jej kres. Zabił Juratę, a rybaka przykuł do skały 
i kazał cierpieć, patrząc na martwe ciało swej ukochanej.  
Przywołajmy w tym miejscu klechdę Leśmiana Majka, w której 
bohaterka zakochała się w mieszkańcu wsi, zwykłym chłopie – Marcinie 
Dziurze. Miłość ich jednak nie wytrzymała czasu, na drodze do bycia 
razem stał z jednej strony zdrowy rozsądek bohatera, a z drugiej rybi 
ogon majki, „ożenił się więc Marcin z młynarzową”100 – podkreśla 
Edward Boniecki. Analogiczną sytuację odnajdujemy w pierwowzorze 
klechdy – w Pieśni lasu Łesi Ukrainki, w której nieszczęśliwie zakochana 
w wiejskim młodzieńcu rusałka „przegrywa” w miłości ze zwykłą dziew-
czyną, sąsiadką, która zostaje żoną chłopaka101. Bycie z człowiekiem, 
pragnienie jego miłości, przekraczało granice prawa naturalnego, gdzie 
wiązać się mogły jedynie osobniki z tego samego gatunku, dlatego 
związki istot nieziemskich ze śmiertelnikami naznaczone były z góry 
klęską, niepowodzeniem, piętnem fatalizmu.  
Morską królewnę przedstawił nieco inaczej Michał Lermontow 
w wierszu pod tym samym tytułem. Utwór powstał w 1841 roku, 
a więc w dobie już dojrzałej twórczości poety. Lermontow otrzymał 
solidne wychowanie i wykształcenie, o co zadbała babka, bardzo za-
można ziemianka. Zaczął pisać, gdy miał 14 lat, znał już wówczas język 
francuski i niemiecki, a także angielski. Lirykę i epikę lat dojrzałych 
1836-1841 cechuje tematyka społeczno-polityczna, problematyka filo-
zoficzna, liryka intymna, miłosna, kwestie przyrody. Odrębne miejsce 
w tym czasie zajmują ballady. „Na szczególną uwagę – pisze Wiktor 
Jakubowski – zasługują ballady o tematyce kaukaskiej [...] także oparte 
na materiale folklorystycznym”102.  
Charakter Morskiej królewny łączy wątki ludowe, baśniowe ze 
społecznymi i historycznymi. Tym razem pokusie syreny ulega młody 
100  Edward   Boniecki,   Archaiczny  świat  Bolesława  Leśmiana:  studium  historycznoliterackie,          
      Gdańsk 2008, s. 67.  
101  Łesia  Ukrainka,  Pieśń  lasu. Baśń dramatyczna  w  trzech  aktach, tłum. Jerzy Litwiniuk 
[w:] Łesia Ukrainka, Pieśń lasu, wybór i wstęp Florian Nieuważny, Warszawa 1989, 
s. 107-257. 
102  Zob. wstęp [w:] Michał Lermontow, Wybór poezji, wstęp Wiktor Jakubowski, Wro-
cław 1972, BN II 173, s. LXXIV-LXXV. 
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książę, rycerz, który wraz z druhami odbywa konno podróż po nadmor-
skiej okolicy. Lermontow dostosował swój utwór do funkcjonujących 
wierzeń i podań o syrenach. Otóż jego morskie bóstwo, które zauroczy-
ło księcia śpiewem:  
Jam córka króla! – dobiega głos śpiewny –  
Chcesz ty noc spędzić u boku królewny?103 
okazuje się klasyczną syreną, pół kobietą pół rybą „morskim dziwadłem 
z zielonym ogonem”: 
Ogon pokryty łuskami jak żmija104 
o twarzy pięknej, niebieskich oczach, długim lśniącym warkoczu.
To deskrypcja bliska baśniowym królewnom nie tylko z rosyj-
skich bajek, ustylizowanych zgodnie z estetyką piękna i „poetyką uro-
ku”: o cudnych twarzach, długich złotych lub kruczych warkoczach, 
niebieskich oczach i bogatych strojach, fizycznie doskonałych. Ludowe 
podania ukraińskie nazywają je również „morskimi carewnami”, „mor-
skimi dziwami”, „kniahiniami”, mieszkającymi w głębinach morskich 
„mającymi z rybiej łuski złote ubranie” lub przedstawiającymi „do pasa 
rybę, a od pasa kobietę” (łatwo poznać, że mowa tu o syrenie greckiej 
lub średniowiecznej Meluzynie)105. Przywołajmy dla przykładu portret 
morskiej królewny, którą przedstawiała Kazimiera Iłłakowiczówna 
w Bajecznej opowieści o królewiczu La-Fi-Czaniu, o żołnierzu Soju 
i o dziewczynce Kio. I chociaż spotkanie jej i poznanie stanowią wątek 
poboczny, pojawia się w zetknięciu z nią motyw metamorfozy. Zła 
wiedźma zamieniła królewnę w rybę i dopiero twarde postanowienie 
królewicza – przez rok w milczeniu stać przy rybie na warcie, chronić ją 
i nie dopuścić do niej nikogo – pozwoliło, że odzyskała ludzką postać 
i, jak to w bajkach bywa, książę zabrał ją do swojego pałacu106. 
103  Michał Lermontow, Morska królewna, tłum Jerzy Zagórski [w:] Tegoż, Wybór po-
ezji…, s. 136. 
104  Tamże, s. 137. 
105  Por. Hieronim Łopaciński, Dwa podania ukraińskie…, s. 598-600. 
106  Kazimiera Iłłakowiczówna, Bajeczna opowieść o królewiczu La-Fi-Czaniu, o żołnierzu 
Soju i o dziewczynce Kio, Poznań 1990. 
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Romantyczne „kształty dziwów”, zantropomorfizowane w obra-
zach syren, oparte w przeważającej mierze na starożytnych i ludowych 
wzorcach, stanowią ucieleśnienie wizji i marzeń artystycznych tej epoki. 
Syreny epatują swą władczością, uosabiając niezależną, dziką kobiecość, 
chcą przejąć całkowitą kontrolę nad uwiedzionym mężczyzną. Jawią się 
jako femme fatale, wszechpotężne niszczące feminy o transcendentnych 




Niewierność prześladowana: dziwożony 
gdy tylko zapadną ciemności,  
wychodzą na świat różne nadnaturalne stwory,  
zaczynają działać siły równie tajemnicze, co złe. 
(Przemysław Burchard)1 
Człowiek w kulturze tradycyjnej obserwował i interpretował 
otaczającą go rzeczywistość, odczytywał znaki, ukryte w zdarzeniach, 
miejscach i postaciach. Określał swoją pozycję we wszechświecie, starał 
się rozumieć i tłumaczyć zjawiska i procesy zachodzące w przyrodzie. 
Przekładał je na własny język, obraz, tworząc w ten sposób, m.in. szero-
ki krąg fantastycznych wyobrażeń demonicznych, niezwykle zróżnico-
wanych i odmiennych. W obszarze jego wizji mieściły się nie tylko 
piękne i kształtne rusałki, kuszące powabami swych ciał mężczyzn, 
syreny, dążące za wszelką cenę do uwiedzenia i uśmiercenia śmiałka czy 
inne stwory demoniczne, jak czarownice, południce, topielice. W gru-
pie tej znalazła się także pokaźna część upersonifikowanych żeńskich 
demonów mocy, odrażających i szpetnych, o nienaturalnych, pozaludz-
kich kształtach i wyglądzie, z zachowania przypominających dzikie 
zwierzęta lub bestie, działających na szkodę człowieka. Można do nich 
zaliczyć dziwożony, „straszydła Tatrów”, pełne zawiści i bezwzględności 
istoty, wstrętne i odpychające, pozbawione nawet odrobiny uczucia.  
„córy wilgoci” 
– obce w świecie tradycji: folklor i literatura
Wyobraźnia człowieka w kulturze tradycyjnej nierzadko wyraża-
ła się poprzez ciemne, groźne obrazy, nieprzetłumaczalne i fantastyczne 
wizje, pozbawione wewnętrznej spójności i logiki. W ten sposób jed-
nostka budowała i wywoływała lęk i trwogę, które odpowiadały jej 
oczekiwaniom, atmosferze podniecenia, zastraszenia i pewnego zawie-
szenia, niekiedy organizacji i strukturze. Predykat straszenia, „a więc 
1 Przemysław Burchard, Za ostatnim przystankiem, Warszawa 1985, s. 226. 
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oddziaływanie na psychikę słowem, czynem lub obrazem, podkreślał 
niezwykłość czasu – hierofaniczność postrzeganą jako emanację mocy”2 
– miejsca i postaci. Cechy zastraszania czy przerażania ludzi posiadały
omawiane maszkary, należące do grona demonów kobiecych, brzydkie
i okrutne. Zapisana przez Lucjana Siemieńskiego legenda podaje: „są to
kobiety nadprzyrodzone, złośliwe”3. Wiara w nie, utrwalona w słowiań-
skich podaniach i legendach, a potem wykorzystana przez literaturę,
występowała głównie na terenach górskich, na Podhalu, w Karpatach,
ale także w legendach Małopolan i w górnośląskich przekazach wierze-
niowych4. Dodajmy, iż Lucjan Siemieński pochodził z zamieszkującej
Galicję Wschodnią rodziny szlacheckiej. Utrzymywał się jednak z wła-
snej pracy twórczej. Przyjaźnił z Augustem Bielowskim, Ziewończyka-
mi, należał zresztą do tej grupy literackiej. Ukraina, jak i cała Sło-
wiańszczyzna, jej folklor, stanowiły pasję młodego poety. W naszej
tradycji literackiej Siemieński zapewnił sobie trwałe miejsce przede
wszystkim jako autor Dumek5.
Warto w tym miejscu odnotować etymologię samego słowa „dzi-
wożona” i jego powiązania. Nazwa wywodzi się prawdopodobnie od 
prasłowiańskiego słowa div , które oznacza zarówno coś „zachwycające-
go, zdumiewającego, nadzwyczajnego, jak i dzikiego, pierwotnego, 
pozostającego w stanie natury”6. XIX-wieczne materiały źródłowe poda-
ją, że dziwożony były jakoby „żonami bożka piekieł Dziwy”7 lub 
„w pewnym z nim pokrewieństwie”, co relacjonuje Kolberg: „diw 
wschodni jest rodzajem złośliwego geniusza, nasze dziwo w najwłaściw-
2 Por. Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego cyklu powszedniego w polskim 
folklorze tradycyjnym, Lublin 1994, s. 154. 
3 Podania i legendy polskie, ruskie i litewskie, zebrał Lucjan Siemieński, wybór Kazimierz 
Pamuła, Warszawa 1975, s. 188. 
4 Adam i Barbara Podgórscy, Wielka księga demonów polskich, Katowice 2005, s. 184, 
185. 
5 Więcej o Lucjanie Siemieńskim, zob. Maria Janion, Lucjan Siemieński, poeta roman-
tyczny, Warszawa 1955. 
6 Wanda Budziszewska, Z polskiego ginącego słownictwa gwarowego (molązgiewka, 
molązgać się, dziwożona), „Język Polski” 1990, z. 5, s. 208. 
7 Cyt. za Wioleta Wenerska, Romantyczne fantazmaty demonicznej kobiecości, Toruń 
2011, s. 112. 
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szym znaczeniu tego słowa odnosi się głównie do zjawiska mniej więcej 
potwornego i odpowiada zupełnie wyobrażeniu ducha, który na wscho-
dzie zowie się diw”8. Encyklopedia demonów hasło „Dziwo, Dziw” 
wyjaśnia następująco: „demon leśny [...]. Aby straszyć ludzi i czynić ich 
dobrymi, przyjmował nieznane kształty i przemieniał się w rozmaite 
potwory [...], także diabeł wodny”9. Jeszcze inaczej etymologię diw 
wyjaśnia Borys Rybakow, dla którego nazwa ta pochodzi „od dios, dyj, 
diwy – czyli »należący do boga«”10. W  zachowanych wśród Słowian 
Wschodnich strukturach zamówieniowych, sięgających czasów przed-
chrześcijańskich, występowało pogańskie bóstwo karcące i prześladują-
ce, zwane Diw, Diwo, Czarny Bóg: „żeby na tebe czorny diw pryszoł”11. 
Bliskość znaczeniową i egzystencjalną dziwożony z Dziwem/Diwem 
można wykazać również poprzez miejsca pobytu i łączność z wodą. Ta 
odrażająca femina na obszar swojej działalności i schronienia nierzadko 
wybierała las, ciemny bór, głuszę, czasami siedlisko pod ziemią lub 
w jeziorze, w pobliżu strumieni i źródeł, czy na podmokłych łąkach. To 
miejsca typowe dla siedzib demonów: oddalone, osamotnione i puste. 
Poza tym na Podhalu czy w Małopolsce zwano ją „córą wilgoci”, rusał-
ką wodną12.  
Jako demoniczna istota nadzmysłowa, nazywana też była „dzi-
wo-żoną”, „dziwo-babą” (np. na Pokuciu), „babą”, „wodnistą panni-
cą”13. Miano dziwożona występowało też w innych krajach: u Czechów, 
Słowaków, w Bułgarii (diva žena), w Mołdawii (dziwne baby), w Sło-
wenii (diva), w Serbii (samodiva), na Rusi (dziwa), także w ludowych 
wierzeniach niemieckich, gdzie oznaczało „dziką kobietę”14. W słowiań-
skiej demonologii ludowej „dziką kobietę” kojarzono z istotą o genezie 
przedchrześcijańskiej, reprezentującą kategorię zjawy negatywnej, nie-
bezpiecznej głównie dla kobiet ciężarnych i położnic oraz podmieniają-
8 Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Góry i Podgórze, t. 45, Kraków 1968, s. 509. 
9 Adam i Barbara Podgórscy, Wielka księga demonów…, s. 180. 
10  Cyt. za: Anna Kohli, Trzy kolory bogini, Kraków 2007, s. 202. 
11  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Chełmskie, t. 33, Warszawa 1964, s. 29. 
12  Tadeusz Linkner, Słowiańskie bogi i demony. Z rękopisu Bronisława Trentowskiego, 
Gdańsk 1998, s. 87, Adam i Barbara Podgórscy, Wielka księga demonów…, s. 183. 
13  Adam i Barbara Podgórscy, Wielka księga demonów…, s. 181, 183. 
14  Wioleta Wenerska, Romantyczne fantazmaty …, s. 113. 
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cą i uprowadzającą niemowlęta. W tym właśnie aspekcie spokrewniona 
była z dziwną żoną. W kulturowym paradygmacie dzika kobieta, o któ-
rej pisze Angelika Aliti, kojarzona jest przede wszystkim z bezwzględno-
ścią natury, z pierwotną siłą, surowością, z przestrzenią górską, nieczuło-
ścią, „dzikość – zaznacza autorka – nieujarzmienie objawia się nieustan-
nie w licznych i wielorakich postaciach, pod warunkiem że jest kobiecej 
natury. Bardzo cielesnym aspektem jest aspekt kobiety jaskiniowej, 
[górskiej] [...]. Aspekt duchowego charakteru przejawia się w innej 
postaci matki, w królowej nocy. Jest to bogini przyporządkowana ży-
wiołowi powietrza”15. 
Dziwożonę, według ludowych wierzeń, spotkać było można 
przede wszystkim w nocy, ale tylko „gdy światło księżycowe bez prze-
szkód docierało do ziemi, gdy niebo było jasne i czyste, bez chmur”16. 
Przypomnijmy, że rusałki i syreny wybierały do swoich praktyk tę wła-
śnie porę najintensywniejszej emanacji mocy. Analogicznie dziwożony. 
Noc, jako upodobana do pojawiania się wszelkich demonów pora do-
bowa, należała do czasu sprzyjającego ich działalności. Ciemność bo-
wiem implikowała to, co nieznane, niebezpieczne, nieoswojone, obce, 
wzbudzające lęk, przeciwne względem normalnego, naturalnego syste-
mu. Wierzono, że złe duchy, istoty złośliwe, czarownice i demony są 
właśnie nocą szczególnie uaktywnione i potężne, ponieważ mrok jest 
kręgiem właściwym złu. W ludowych wyobrażeniach groza nocy, będą-
ca wynikiem braku poczucia bezpieczeństwa poprzez zniknięcie jasno-
ści, światła, izolację człowieka (w grupie czuł się pewniej) miała charak-
ter subiektywny bądź obiektywny (strachy personalne i społeczne)17, 
odwoływała się do fundamentalnego dualizmu przyrody: ciemności 
i światła, który w wielu systemach religijnych i światopoglądowych 
zrodził dualizm moralny – zła i dobra. Strach przed nocą, jak podkreśla-
ją badacze, „to jeden z najpowszechniejszych strachów ludzkości. Doty-
czył on każdej formy istnienia człowieka w fazie nocy – zarówno wła-
15  Angelika Aliti, Dzika kobieta. Powrót do źródeł kobiecej energii i władzy, tłum. Elżbie-
ta Ptaszyńska-Sadowska, Gdynia 1996, s. 195-198. 
16  Czesław Białczyński, Stworze i zdusze czyli starosłowiańskie boginki i demony, Kraków 
1993, s. 212. 
17  Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego cyklu…, s. 49. 
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ściwego jej stanu nie-bytu, snu, [...], jak i czuwania, zwłaszcza przeby-
wania poza własnym orbis interior”18. Pełnia światła księżycowego uzy-
skiwała w folklorze pozytywną waloryzację. Wiązała się z płodnością, 
prokreacją, regeneracją, nieśmiertelnością, ze zjawiskami życia w planie 
przyrody i człowieka, szczególnie kobiety (świat roślinny i fizjologiczny 
cykl kobiety). Światło księżyca klasyfikowano jako żeńskie, a sam mie-
siąc symbolicznie uosabiał zasadę żeńskości, bierności. W wyobraźni 
ludowej skojarzony został z płaszczyzną zmienności, ustanawiania życia, 
pewnej niepewności uczuciowej. 
Dziwobaba w świadomości tradycyjnej, to przede wszystkim ko-
biecy demon grozy, powiązany ze śmiercią, negatywnie nastawiony do 
ludzi. Tej wysłanniczce zaświatów wyobraźnia ludowa przypisała rolę 
‘’gwaranta moralnego’’, poręczycielki uporządkowania w życiu osobi-
stym jednostki, nadając jej zespół cech w pełni rolę tę ugruntowujących: 
„dziwożony prześladowały niewierne dziewczyny i kobiety. Gdy jakaś 
panna lub żona, zdradzająca męża, urodziła ładne dziecko, dziwożony je 
kradły i podkładały własne [...] zdarzało się, że porywały nawet dziew-
częta, jeżeli ich matki nie były wierne lub nie słuchały mężów”19.  
W obrazie owego żeńskiego monstrum, a tym samym w pro-
stym ludowym pojmowaniu zasad, co dobre, a co złe, skrzyżowały się 
archaiczne struktury myślowe oraz późniejsze, ukształtowane na bazie 
chrześcijaństwa, zasady etyczne wyznaczone przez dekalog. Reguły 
etyki, obowiązujące prawa, odpowiedzialność osobista i zespołowa, 
przyrzeczenia i śluby, były na tradycyjnej wsi surowo przestrzegane, 
a wszelkie wykroczenia, amoralne i aspołeczne działania, podlegały 
ostrej karze. Wynikało to z ludowego kodeksu postępowania i prze-
świadczenia o sakralności i nietykalności związku małżeńskiego, także 
z wiary w nieodwracalność ślubowania – raz zawarty pod przysięgą 
i w obliczu Boga związek małżeński był nieodwołalny i obowiązywał na 
zawsze. Wszelkie niebezpieczeństwa i zagrożenia, nawet najbardziej 
elementarnym wartościom i obowiązkom (jak obowiązek żony wzglę-
dem męża i odwrotnie) ograniczane i usuwane były z życia zbiorowości 
18  Cyt. za: Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego cyklu…, s. 55. 
19  Tadeusz Linkner, Słowiańskie bogi…, s. 87. 
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na różne sposoby (zob. rozdział o Jagnie – samosąd gromady). Jednym 
z wielu była właśnie wiara w istoty spoza ludzkiej rzeczywistości, które 
pomagały i pilnowały ładu, czystości moralnej i przyzwolonej kolejności 
działań wśród mieszkańców wsi. Istniała oczywiście pewna swoboda 
obyczajowa i towarzyska, ale dotyczyła ona nieżonatych i niezamężnych, 
tolerowana jednak była w bezpiecznych granicach. Ów moralizm w pla-
nie antropologicznym stawał się jednocześnie gwarantem ładu kosmicz-
nego, stale narażonego na destrukcyjne działanie sił chaosu (zła). 
Istotnym elementem, którego strzegły dziwożony był posłuch 
niewiast wobec mężczyzn. Posłuszeństwo i dyscyplina względem nich 
wypływały z założenia o patriarchalności kultury ludowej. To mężczyźni 
ustanawiali normy, zaprowadzali porządek, wymierzali kary, strzegli 
wykonywania obowiązków, przewodniczyli w rodzinie i lokalnej spo-
łeczności. Byli panami i władcami, walczyli i rządzili. Wynikało to 
z ogólnego przeświadczenia, obligatoryjnego dla kultury magicznej – 
dychotomicznego podziału, opartego na dualizmie Kosmosu (ten świat 
– tamten świat) i dialektyce sacrum – profanum:
Bóg – wschód – życie - prawe – znane – męskie (mężczyzna) 
Diabeł - zachód - śmierć - lewe - obce – żeńskie (kobieta). 
Sygnałem pochodzenia wodnistej panny, jak również potwier-
dzeniem jej statusu jako odmiennej, mitycznej istoty z zaświatów, był 
pozaludzki wygląd: „były kosmate”, „karłowate, a ich twarze przerażały 
brzydotą [...]”20.  
 Kosmatość, włochatość to atrybuty przynależności do innej rze-
czywistości, umożliwiające styczność ze śmiercią, element wyróżniający 
i nadający danemu stworzeniu szczególnych właściwości i transcendent-
nych mocy. Takimi osobnikami były na przykład zapustowe maszkary, 
wielkanocni przebierańcy czy bożonarodzeniowi kolędnicy, pojawiający 
się w przestrzeni oswojonej, znanej, bezpiecznej, ludzkiej w specyficzny 
i odmienny czas przesilenia i metamorfozy, czas otwarty na działanie 
20  Tamże; kosmatość potwierdzają również zapiski terenowe Oskara Kolberga, Oskar 
Kolberg, Dzieła wszystkie…, t. 45, s. 508. 
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nieznanych potęg natury. Wśród wędrujących odmieńców często wy-
stępowali chłopcy przebrani za niedźwiedzie, kozy, bociany, strachy, 
także za obcych: Żydów, Cyganów, brodatych, brudnych, ubranych 
w łachmany, podarte kurtki. Ich kostiumy robiono wykorzystując ko-
żuchy, stare futra, grochowiny, czy słomę. W gestach i zrytualizowa-
nych zachowaniach kulminowała idea antyładu, świąteczny bałagan, 
pozaziemski chaos. Chodziło o chwilowe zawieszenie czasu i aktywności 
ludzkiej, znalezienie się w przestrzeni sakralnej, niecodziennej, wyjąt-
kowej, a co najważniejsze potrzebnej i koniecznej do przywrócenia 
ponownego porządku i wejścia w zwykły czas ludzki, czas pracy i co-
dzienności. Ważna była owa odmienność, inność, „świat na opak”, 
w którym wszystko stawało się możliwe, pojawiała się szansa na odmia-
nę, odnowę, zmianę21. 
 Również karłowatość i brzydota demonicznej feminy wpływały 
na kształtowany obraz i potęgowały tajemniczość i niepokój. Karłowa-
tość, z medycznego punktu widzenia, jest niedoborem wzrostu, spowo-
dowanym zbyt małą ilością hormonu decydującego o przyroście, często 
funkcjonuje jako choroba przewlekła. Doświadczonych tym schorze-
niem zwano karłami. W wyobrażeniach ludowych karłowatość wystę-
powała też u istot fantastycznych, spoza realnej rzeczywistości: u postaci 
z baśni i legend – krasnoludków, z wierzeń ludowych: duchów domo-
wych (domowników), duchów opiekuńczych (ubożąt) czy duchów 
strzegących. Dzielono je na dwie kategorie, dobre, pomocne i przyjazne 
oraz złe, szkodliwe i nieprzyjazne. Karłowatość miała jeszcze jedną waż-
ną cechę - pozwalała tym demonom na osiedlanie się w różnych mało 
sprzyjających i ciasnych miejscach. Domowniki i ubożęta zamieszkiwały 
w zakamarkach na strychu, w kątach mrocznej sieni, za łóżkiem, za 
piecem, w szczelinie pod progiem. Analogicznie dziwożony, które na 
21  Więcej na ten temat, zob. Teresa Smolińska, Tradycyjne inscenizacje obrzędowe: 
bożonarodzeniowe i noworoczne, „Zeszyty Naukowe Uniwersytetu Opolskiego: Folk-
lorystyka 3” 1997, s. 45-56; Teresa Smolińska, Kolędowanie: figury i obrazy wędrowa-
nia, [w:] Wędrować, pielgrzymować, być turystą. Podróż w dyskursach kultury, red. Piotr 
Kowalski, Opole 2003, s. 261-276; także Beata Walęciuk-Dejneka, Między akceptacją 
a odrzuceniem – portret Żyda w kulturze słowiańskiej, [w:] Współczesna komparatystyka 
i jej wymiar hermeneutyczny, red. Danuta Szymonik, Roman Bobryk, Roman Mnich, 
Siedlce-Banská Bystrica 2011-2012, s. 83-94. 
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miejsce schronienia upodobały sobie dziuple, pieczary, groty, rozdoły, 
ciemne bory, wąskie jamy. Wszystkie te miejsca były związane z ciem-
nością, oddaleniem, usytuowaniem na uboczu, izolacją. To obszary 
generujące sensy z inicjacją, przemianą, symboliczną śmiercią, podzie-
miem, a więc czymś niebezpiecznym, niepożądanym, dzikim, odmien-
nym. Według ludowej wiary w schroniskach takich przebywały istoty 
(wróżki, wieszczki) lub osoby (pustelnicy, pokutnicy) poszukujące spo-
koju, wyciszenia, dystansu, uciekające od społeczeństwa i kontaktów 
z innymi. Sprzyjały one ich działalności, wypełnianym zadaniom, ży-
ciowym celom. „Domy” te wymykały się zatem ziemskiemu porządko-
wi, nabierając właściwości magicznych i kultowych, przynależnych 
transgresji i zaświatom22. W takim locum (dziupli) zamieszkała boha-
terka klechdy Podlasiak Bolesława Leśmiana23.  
By dopełnić szpetotę, rozciągniętą do granic nienormalności 
i przerażający wizerunek dziwożon, zacytujmy kolejny, niezwykle suge-
stywny opis straszydła: „piersi były tak wielkie, że prały na nich i ma-
glowały własne suknie [...], nad wyraz długie i do tego wyschłe [...], 
nadeptują owe piersi i potykają się na nich. Mają pałąkowate nogi, ręce 
suche i długie, a zęby w gębie tak rzadko rozmieszczone, jak szczeble 
w drabinie. Mają też długie, spiczaste języki, bardzo ruchliwe, wijące się 
i szorstkie”24. 
Brzydota, jako brak lub przeciwieństwo piękna, należy do kate-
gorii estetycznych, kształtujących nasz gust i smak. Jest tematem, mode-
lem często pojawiającym się w kulturze, sztuce, literaturze, głównie 
w baśniach (nie tylko opartych na wątkach i motywach ludowych). 
W nich występują odpychające i nieatrakcyjne z wyglądu i zachowania 
czarownice, wiedźmy, bestie lub potwory. Trzeba koniecznie zaznaczyć, 
że zarówno pojęcia piękna, jak i brzydoty, miały charakter względny 
22  Zob. Jerzy Sławomir Wasilewski, Podróże do piekieł: rzecz o szamańskich misteriach, 
Warszawa 1985, s. 201; Romulus Vulcănescu, Kolumna niebios, tłum. Danuta Bień-
kowska, Warszawa 1979, s. 16, 18 czy Maria Ziółkowska, Gawędy o drzewach, War-
szawa 1988, s. 68. 
23  Więcej na temat Leśmianowskiej dziwożony zob. Beata Walęciuk-Dejneka, Inny 
obraz feminy. Szkice folklorystyczno-literackie, Siedlce 2012, s. 67-71. 
24  Tadeusz Linkner, Słowiańskie bogi…, s. 87; Czesław Białczyński, Stworze i zdusze…, 
s. 214, 215. 
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w różnych kulturach i okresach. To, co na przykład dla kultury zachod-
niej mogło wydawać się odrażające, dziwne czy nienormalne – pół czło-
wiek, pół zwierzę, dla przedstawicieli innych kultur bądź religii mogło 
być pospolite i zwyczajne - łaskawe i przychylne bóstwo. 
Kulturowe i historyczne zmiany w rozumieniu pojęcia brzydoty 
prawie zawsze łączyły się ściśle z analogicznymi zmianami w rozumienia 
piękna. Kiedy więc za piękne uznawano coś, co było symetryczne i har-
monijne (jak np. w wieku XVIII), za brzydkie uznawano to, co niesy-
metryczne i dysharmonijne, zaś kiedy kryterium piękna stanowiła funk-
cjonalność (jak np. w wielu prądach sztuki XX wieku), za brzydkie 
uznawano to, co niepraktyczne i niefunkcjonalne. Kiedy natomiast 
brano pod uwagę wartość moralną (jak np. w czasach wiktoriańskich), 
za brzydkie uznawano to co złe, zepsute i chorobliwe.  
W kulturze magicznej przedstawiania brzydkich i przerażających 
postaci, sytuacji, miejsc wiązały się głównie z pobudzaniem wyobraźni, 
z wprowadzaniem w życie strachu, lęku, z podnoszeniem ekspresji, czy 
z poznawaniem. Wywoływanie przerażenia służyło ponadto, o czym już 
pisaliśmy, konstruowaniu napięcia, oczekiwania, a w rezultacie zmiany 
lub przekształcenia rzeczywistości lub danych części tej rzeczywistości. 
Wpływało również na intensyfikację właściwości, specyficznych rysów 
zjawiska, a dalej – na konieczność zdwojonej czujności i odpowiednią 
postawę, działanie i byt. Straszenie, jak podkreśla Anna Brzozowska-
Krajka, „z wpisaną weń intencją dydaktyczną, utrwalało ideę specy-
ficzną dla myśli tradycyjnej – poprzez straszenie bezwzględnie respek-
towano normy współżycia ziemskiego i pozaziemskiego”25. Podania 
i legendy o dziwożonach, przekonanie o ich istnieniu wskazują na zjawi-
sko kontaminacji wierzeń: dziwożony jako demona związanego ze 
śmiercią, ciemnością, diabłem oraz demona strzegącego ładu społeczne-
go, stojącego na straży kanonicznych norm zachowań związanych z mo-
ralnością, nierzadko karzącego za występek porwaniem dziecka lub 
wyrządzeniem szkody. 
W tej perspektywie odniesień odwołajmy się również do płasz-
czyzny kulturowej. W tradycji antykobiecej, jak ją nazywa Umberto 
25  Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego cyklu…, s. 154. 
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Eco, rozwijał się w literaturze od średniowiecza do baroku motyw znie-
sławiania kobiet, „których brzydota wyrażała wewnętrzną przebiegłość 
i fatalną moc uwodzenia”. Ponadto występują liczne przedstawienia 
(głównie w sztuce) kobiet starych, strasznych, z wyłysiałymi głowami, 
twarzami pokrytymi zmarszczkami, z cieknącym nosem i śmiertelnym 
spojrzeniem, z obwisłymi, długimi piersiami, często bez zębów lub 
jedynie z kilkoma, o wyschniętych dłoniach i chudych, patykowatych 
nogach. Obrzydliwie, mizoginistycznie, odniósł się do nich Giovanni 
Boccaccio w Labiryncie miłości, pisząc: „niewiasta jest zwierzęciem nie-
doskonałym targanym przez tysiące namiętności przykrych i ohydnych 
na samo wspomnienie [...]. Żadne inne zwierzę nie jest mniej czyste od 
niej; nawet świnia, która w błocie się tarza, nie dorówna jej brzydotą”26. 
Te średniowieczne przedstawienia kobiet korespondują z literac-
kimi obrazami dziwożon: przykulonych, wychudzonych, bezzębnych, 
o pomarszczonych, niekształtnych twarzach i wynędzniałych, nieforem-
nych piersiach. Zarówno jedne, jak i drugie wydają się pokraczne, nie-
przyjemne, odpychające, a przy tym niepokojące i przerażające. „Była
drobna i wiotka”– pisze Leśmian, jędrna, o sporych biodrach, „oczy
miała zbyt wielkie, kosmato najeżone, zbyt purpurowe i wypukłe, jak
zaraźliwy, ponętny liszaj, wargi zdawały się z nieznośnym mozołem
mieścić w utulnie szczupłym owalu ogorzałej twarzy [...] na jednej jej
dłoni tkwiła kurzajka, a na dużym palcu drugiej obierał się różowy
paznokieć”27.
Do elementów szczególnie podkreślanych w wyglądzie dziwnych 
bab należały włosy, charakterystyczne dla większości demonów kobie-
cych – skudłacone i rozwichrzone: „włosy miały długie, rozpuszczone 
i potargane”28. Długie włosy, o czym pisaliśmy już wielokrotnie, stano-
wiły wyróżnik istot z zaświatów. Przypomnijmy tylko, że w tradycyj-
nym światopoglądzie ludowym brak fryzury, uczesania to komponent 
znakowy chaosu, dzikości, pierwotności, świata podziemnego, nieucze-
26    Historia brzydoty red. Umberto Eco, tłum zbiorowe, Poznań 2007, s. 159 i nast. (cytat 
z Boccaccia, s. 164). 
27  Bolesław Leśmian, Klechdy polskie, Londyn 1956, s. 204-205. 
28  Por. Seweryn Goszczyński, Dziennik podróży do Tatrów, Petersburg 1853, s. 79; 
także Tadeusz Linkner, Słowiańskie bogi…, s. 87. 
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sanie się oznaczało zatem bycie poza społeczeństwem. Fryzura zaś była 
wykładnikiem porządku, zorganizowania, „kreacji z chaosu”, a to ozna-
czało poddanie się normom kultury i wpisanie w ład ludzkiej ekumeny. 
Demony nie mogły być więc uczesane, bowiem reprezentowały od-
mienny system, układ. Potargane, rozwichrzone włosy, a więc nieupo-
rządkowane, wiązały się z chtonizmem lub akwatyzmem oraz naturą, 
pewną niedostępnością i gwałtownością, zwierzęcością i nieoswojono-
ścią. 
Jeszcze innym sygnałem zaświatowości i odmienności demo-
nicznej feminy był nadludzki apetyt, nieograniczone łakomstwo: „Jak 
poznać odmieńca? Po niepohamowanym apetycie [...] nękał je nie-
ustanny głód”. Ażeby temu zaradzić, „skradały się w porze wieczerzy 
pod okna chałup, by podstępem lub prośbą zdobyć coś do jedzenia. 
[...]. Lubiły zwłaszcza zielony groch i marchew”29.  
Groch (fasola, bób), z uwagi na swój kształt, liczebność, należał 
do roślin strączkowych, przynależnym tamtemu światu, związanych 
z mediacyjnością i transgresją, śmiercią, także z płodnością i plennością. 
Dodajmy dla przykładu, że nasiona fasoli, przypominające kształtem 
ludzkie embriony bądź męskie jądra nasuwały podejrzenie, ‘’że przeby-
wają w nich dusze’’. Groch, fasolę czy bób jadało się na stypach i pod-
czas świąt poświęconych umarłym, stanowiły także (i stanowią) jedno 
z głównych dań Wigilii, czasu czuwania, oczekiwania, przejścia, prze-
miany. W tradycyjnej kulturze słowiańskiej potrawy z nasion strączko-
wych wchodziły do podstawowego menu również dla żyjących, którzy 
obchodzili i celebrowali obrzędy ku zmarłym. Ciekawe zachowanie 
wobec duchów przodków charakteryzowało starożytnych Greków, 
którzy w celu ułagodzenia zjaw i pozyskania ich przychylności, „rzucali 
na groby ziarno, które uprzednio przypalali, aby w ten sposób pozbawić 
je wszelkiego kontaktu z życiem”30. Marchew, z uwagi na korzeń, nale-
żała do roślin, związanych z podziemiem i krainą śmierci. W świadomo-
29  Przemysław Burchard, Za ostatnim przystankiem…,  s. 227. 
30  Piotr Kowalski, Leksykon znaki świata. Omen, przesąd, znaczenie, Wrocław 1998, 
s. 128-129 (hasło: fasola). Więcej o tradycyjnej obrzędowości pogrzebowej i zadusz-




ści tradycyjnej korzenie odgrywały ważną rolę, przypisywano im moc 
magiczną, niektóre - uchodziły nawet za środek do nawiązania kontaktu 
z transcendencją, mediator między niebem i ziemią. 
Wszelki nadmiar, obfitość, przekraczanie na płaszczyźnie fizjolo-
gicznej, również należały do elementów związanych z obcą, pozaludzką 
rzeczywistością. Towarzyszyły sytuacjom niecodziennym, zjawiskom 
specjalnym, istotom fantastycznym. Wiązały się z pewnym ludowym 
sposobem doświadczania świata - poprzez znalezienie się, odczucie 
takiej rzeczywistości, w której zwykłe, codzienne zasady ludzkiego 
współżycia nie miały zastosowania. Jak podkreśla Roger Caillois, nad-
miar „to nieodzowny warunek, zapewniający oczekiwany skutek [...], 
dążący do odnowienia natury i społeczeństwa”31. 
Poza grochem i marchwią, ulubionym pokarmem wodnistych 
panien była również słodyczka, „jakieś ziółko”32, posiadająca bardzo 
słodkie korzenie i chętnie jedzona przez pasterzy. Badacze twierdzą, że 
słodyczka to ludowa nazwa paproci pospolitej. A nieopaczne bądź celo-
we zjedzenie jej przez dziewczynę sprawiało, że stawała się ona dziwożo-
ną i nabierała cech zaświatowych, demonicznych33. Literacką odmianą 
czy wersją słodyczki, potwierdzającą łakomstwo dziwożon, jest miód 
i słodkawy korzeń tataraku. Występują one w klechdzie Bolesława Le-
śmiana Podlasiak: „Dziwożona łasa jest na miód i pszczołom go stale 
wyjada [...] nie zważając na ukąszenia pszczół, najsutsze plastry miodu 
pożera”34. Miód, także wszelka słodycz, kojarzone były w folklorze 
magicznym z bogami, transcendencją, sacrum, a wraz z mlekiem skła-
dane jako dary ofiarne na cześć bóstwa czy Pani/Matki Ziemi. Stąd jego 
cechy mediacyjne, transgraniczne. Godny odnotowania jest też fakt, iż 
myśl tradycyjna uważała pszczołę za owada świętego, solarnego (z uwagi 
na złoty kolor), związanego z kobietą, obdarzonego szczególną czcią; 
pośredniczyła ona pomiędzy odmiennymi światami i porządkami. Wie-
rzono także, że może być ‘’wcieleniem dusz zmarłych przodków’’. 
31  Roger Caillois, Żywioł i ład, tłum. Anna Tatarkiewicz, Warszawa 1973, s. 126. 
32  Seweryn Goszczyński, Dziennik podróży…, s. 79, Podania i legendy polskie…, s. 188, 
Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie…, t. 45, s. 508. 
33  Wioleta Wenerska, Romantyczne fantazmaty…, s. 124. 
34  Bolesław Leśmian, Klechdy polskie…., s. 193-194. 
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W kulturze matriarchalnej natomiast, jak zaznaczają badacze, uchodziła 
„za obraz kobiecej potencji naturalnej, symbol macierzyńskości [...], swe 
macierzyńskie powołanie pszczoły kontynuują jako mamki, karmiąc 
miodem”. Jeszcze starsze wierzenia wiążą pszczoły (miód) z księżycem, 
lunarnością: „związek pszczół [...] z księżycem przejawia się w ten spo-
sób, że kapłanki bogini lunarnej noszą miano »pszczół«; wierzono, że 
miód pochodzi od księżyca i że pszczoły to gwiazdy”35. Ale miód łączy 
się nie tylko z symboliką życia, również śmierci. Świadczy o tym jego 
wykorzystywanie w przygotowywaniu pokarmów zadusznych czy po-
grzebowych, gdzie uchodził za składnik obligatoryjny. Poza tym, co 
niemniej ważne, jako środek mediacyjny, substancja związana z zaświa-
tami, a tym samym istotami demonicznymi, mógł jednocześnie repre-
zentować chaos, nieuporządkowanie, „a więc przedstawiać charakter 
tego obszaru, w którym miały być ulokowane wszystkie moce decydują-
ce o ludzkim życiu. Tylko dzięki temu można było zapewnić sobie 
przychylność ze strony zaświatowych sił, które miały pomóc w dokona-
niu zmiany”36.  
Również tatarak, roślina przybrzeżna, porastająca rowy, brzegi 
rzek, stawów, o różowym i żłobkowatym korzeniu, soczysta, „słodkawo 
gorzka” w smaku, a przy tym wonna i połyskująca, stanowiła jadło 
dziwożon: „wcisnęła go między wargi i zanurzyła w jego miąższ swe 
35  Erich Neumann, Wielka Matka. Fenomenologia kobiecości. Kształtowanie nieświado-
mości, tłum. Robert Reszke, Warszawa 2008, s. 269-270. Symonides w wierszu Ko-
bieta utożsamia feminę ze złem, powiada też, że Zeus stworzył ją ze zwierząt: leni-
wych osłów, olbrzymich małp, żądlących pszczół i brudnych świń, cyt. za: Wioleta 
Wenerska, Prerafaelickie odcienie kobiecego piękna, Warszawa 2013, s. 59. O pszczo-
łach jako synonimach kapłanek bogini płodności pisze Tacyt, zob. więcej Włodzi-
mierz Szafrański, Prahistoria religii na ziemiach polskich, Wrocław 1987, s. 239. 
W mitologii litewskiej natomiast pszczoły są nie tylko symbolami kobiet, ale łączą się 
z boginiami płodności, dbają o przyrost wszelkiego dobra, o obfitość. Warto dodać, 
że w mitologii tej istnieje pradawny obraz pszczoły-tkaczki: wyrób plastra miodu 
przez pszczołę porównany jest do tkania płótna, co potwierdzają małe formy folklo-
rowe – zagadki i zgadywanki (Panienka tka w ciemnej sali i bez warsztatu i bez łań-
cuszka <pszczoła>), więcej na ten temat zob. Algirdas J. Greimas, O bogach i ludziach. 
Studia o mitologii litewskiej, tłum. Bogusława Marszalik, Kęty 2007, s. 217-248. 




białe, ostre zęby”37. Tatarak wykorzystywany był w lecznictwie, w ko-
smetyce, kłącza stosowano do aromatyzowania cukrów, nalewek i likie-
rów. 
Zwróćmy teraz uwagę na kontakty dziwożon z ludźmi, ich sto-
sunek do kobiet, mężczyzn, sposób traktowania i „zdobywania” osób 
płci przeciwnej. Otóż, jak notują eksploratorzy, te „córy wilgoci” „polu-
ją na młodzieńców podobnie do innych boginek. Ich kochankowie są 
jednak bardzo łagodnie traktowani. Wykorzystanych porzucają w lesie 
i dosyć szybko wracają oni do sił. Najchętniej obcują z mamunami, 
z nimi zażywają cielesnych rozkoszy, czasami lubią też dla swej uciechy 
porwać dziewczynę”38, jeśli już to „śmiałe były do kobiet i do starych, 
albo niedołężnych chłopów; tęgich, młodych bały się i wolały unikać”39.  
Dziwożony stosowały więc analogiczne mechanizmy działań 
i ten sam schemat postępowań w stosunku do mężczyzn, jaki charakte-
ryzował czynności rusałek i syren - najpierw obserwowały, potem chwy-
tały, wykorzystywały, a następnie porzucały (nie uśmiercały). Rusałki, 
jak pamiętamy, kusiły swoimi pięknymi i kształtnymi ciałami, by 
w ostateczności załaskotać złapanego kandydata na śmierć; syreny uwo-
dziły cudownym śpiewem, który już sam doprowadzał śmiałków do 
zgonu; dziwożony obchodziły się z zatrzymanymi mężczyznami dobro-
tliwie, nie pozbawiając ich całkowicie energii, dzięki czemu po „wyeks-
ploatowaniu” mogli oni dość szybko powrócić do sił. Co ciekawe „bar-
dziej lubią one ludzi nieforemnych, niezgrabnych i brzydkich, lecz za to 
pełnych dobroci, gorącego serca i o lotnej myśli. Pięknisiów traktują 
dużo gorzej, czasami się nad nimi nawet pastwią i oszpecają ich, zlizując 
im skórę”40. Wniosek nasuwa się sam – ponieważ same były brzydkie, 
w odróżnieniu od rusałek czy syren, wolały ludzi nieurodziwych. Ob-
cowanie człowieka z dziwożoną przynosiło niecodzienną rozkosz, a zara-
zem niepokój. Ten stan ambiwalencji, tak charakterystyczny dla myśli 
mitycznej, z jednej strony odpychał od nich, oddalał i wzbudzał nie-
smak (z uwagi na brak urody), z drugiej – przyciągał, nęcił i zachęcał 
37  Bolesław Leśmian, Klechdy polskie…., s. 209-210. 
38  Czesław Białczyński, Stworze i zdusze…, s. 215. 
39  Kazimierz Przerwa Tetmajer, Bajeczny świat Tatr, Warszawa 1928, s. 8. 
40  Czesław Białczyński, Stworze i zdusze…, s. 215. 
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(z uwagi na łagodny charakter i dobrotliwość). Kontakt z wodnistą 
pannicą stwarzał poczucie rozdźwięku, zastanawiał i zmuszał do działa-
nia. Trzeba też wskazać na niektóre pozytywne elementy w spotkaniu 
z dziwożoną. Szczególnie w przypadku mężczyzn „dają one olbrzymią 
wiarę w słuszność ich własnych poczynań, choćby to było wbrew opinii 
całego świata”. Ogólnie jednak, znane były ze szkodliwości: „popychają 
ludzi ku rzeczom dziwnym, ku dziwacznym pomysłom, ku ciemnym 
ścieżkom umysłu, szlakom myślowo mętnym lecz uczuciowo ugrunto-
wanym, tam gdzie kończy się rozumowanie i gdzie królują emocje”41. 
Istotną kwestią, nad którą należy się zatrzymać, jest, wspomnia-
ny, ich ‘’stosunek z mamunami i zażywanie cielesnych rozkoszy’’. Otóż 
mamuny, to w folklorze tradycyjnym istoty demoniczne, boginki o wy-
glądzie młodych kobiet, odziane w białe płachty, „niezbyt ładne, przy-
sadziste, o rumianych licach, szerokich biodrach i rozlanych, pełnych 
twarzach. Oczy mają wąsko osadzone, lekko zezowate, skórę gładką 
i bardzo duże piersi. Piersi owe są tak twarde jak z żelaza, tak pełne 
mleka, a sutki ich są olbrzymie, nabrzmiałe, długie, zakończone 
w szpic”. Dokuczają ciężarnym, szkodzą położnicom42.  
Kontakty cielesne z innymi demonami tej samej płci to zjawisko 
niezbadane w folklorze tradycyjnym, jak i sama problematyka seksual-
ności. Działania te odnieść można do grupy zachowań orgiastycznych, 
a nawet do „kultury orgiastycznej” (za Lechem Starowiczem). Akcepto-
wało się bowiem w tej kulturze wszelkie formy aktywności seksualnej, 
homoseksualizmu, dewiacji, zmiany partnerów, spółkowania grupowe-
go. Igraszki miłosne stanowiły zabawę i źródło przyjemności43. W kul-
turach starożytnych, na przykład, takie postępowanie często związane 
było z określonym czasem lub rytuałem: przesileniem pór roku, „prosty-
tucją świątynną’’. Kult bogini, z którym związana była m.in. prostytucja 
świątynna, zakorzenił się w specjalnie wznoszonych świątyniach, około 
10 000 p.n.e., żyły w nich i pracowały kapłanki; „posiadały one ziemie 
i zarządzały nią w imieniu wspólnoty; tu praktykowały starą religię 
41  Tamże, s. 215. 
42  Tamże, s. 223; Adam i Barbara Podgórscy, Wielka księga demonów…, s. 285, także 
Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie…, t. 45, s. 510. 
43  Zob. Lech Starowicz, Seks w kulturach świata, Wrocław 1987, s. 108 i nast. 
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z typowymi dla niej rytuałami seksualnymi, dzięki którym wszyscy mieli 
dostęp do potęgi bogini”44. Prostytucja świątynna była rytuałem religij-
nym, podczas którego dochodziło do kontaktów cielesnych, współżyć 
pomiędzy kobietami, i który stał się integralnym elementem kultu 
religijnego. Z czasem jednak, jak pisze Nickie Roberts:  
męscy władcy przeciwstawiali się kultowi Wielkiej Bogini i wprowadzili 
instytucję kapłanów-mężczyzn [...], którzy mieli nadzorować i eksplo-
atować kobiety w świątyniach. Obalenie bogini nie było jednak łatwym 
zadaniem [...]. Ludzie nadal oddawali jej cześć w świątyniach poprzez 
uczestnictwo w rytuałach seksualnych [...]. To właśnie w tym momen-
cie zaczyna się prawdziwa historia prostytucji, zaczyna się od kapłanek 
[...], to one są pierwszymi dziwkami w historii45. 
W kulturze tradycyjnej występowały pewne przejawy aktywności 
seksualnej, związane głównie z obrzędowością doroczną – płodnością 
gleby. Były to często akty imitujące stosunek, dokonywane przez jed-
nostkę na polu lub tzw. tarzanie się nago po ziemi – wszystko w celu 
wywołania płodności gruntu, wsparcia jego sił rozrodczych i przekaza-
nia mu witalizmu, energii seksualnej człowieka oraz, w rezultacie, osią-
gnięcia bogatych plonów. W przypadku, kiedy po ziemi taczały się 
nagie kobiety (poprzez cielesny kontakt), dążono w ten sposób do sym-
bolicznego wsparcia plenności gleby i przeniesienia z niewiasty jej ener-
gii rozrodczej na pole, w myśl magii sympatycznej zarażały rolę i kiełku-
jące zboże swoją potencją rozmnażającą46. Nagość bowiem to stan natu-
ry, narodzin, sygnał odwrócenia zwykłych praktyk, „należący do po-
wszechnego magicznego decorum, które czyniło akt kreatywny skutecz-
ny poprzez ciąg asocjacji prowokujących transmutację”47. Owe tajemni-
cze moce rozrodcze kobiety i podobieństwo jej piersi, brzucha i bioder 
do okrągłego kształtu globu spowodowały, że znalazła się ona w cen-
44  Nickie Roberts, Dziwki w historii. Prostytucja w społeczeństwie zachodnim, tłum. 
Leszek Engelking, Warszawa 1997, s. 18. 
45  Tamże, s. 19-20. 
46  Donat Niewiadomski, Orka i siew. O ludowych wyobrażeniach agrarnych, Lublin 
1999, s. 34-38. 
47  Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego cyklu…, s. 179. 
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trum archaicznej symboliki. A tożsamość jej i natury stała się oczywista. 
(cykle przyrody = cykl niewiasty). Warto tu dodać, że w badaniach 
naukowych nad seksualnością często podkreśla się bliskość seksu czło-
wieka i przyrody, gdzie moralność i pozytywne intencje ulegają pier-
wotnym popędom. Sfera erotyki, perwersji jest miejscem wykluczonym, 
wyłączonym z normalnego obiegu, objętym tabu, a „seks jest daimo-
niczny”48. Daimon bowiem z greckiego to „demon, ponadnaturalna siła, 
los, dola, także stworzenie o cechach pół boskich pół ludzkich, groźne, 
rzadziej dobrotliwe”49.  
Powróćmy jednak do naszych żeńskich straszydeł. Do ulubio-
nych zajęć i zachowań dziwobab należały tańce, oklaski, pohukiwania, 
przekrzykiwania i wrzaski, a więc robienie hałasu. Lubiły też muzykę. 
Na niebezpieczeństwo narażeni więc byli muzykanci „wracający nocą po 
pijanemu z wesela, chrzcin, zabawy. [...] gdy tylko udało im się porwać 
podchmielonego grajka, zaciągały go do jaskini albo innej kryjówki 
i kazały tak długo przygrywać, póki same nie pozasypiały. Wówczas 
grajek miał szansę ucieczki”50. Ponadto odznaczały się radosnym 
i pełnym witalizmu usposobieniem, dużą wewnętrzną energią. Wyróż-
niały je również pewne czynności kobiece, „zbierały maliny, grzyby 
i jagody i to jadły”51. Najbardziej zaskakujące było zjawisko, odnotowa-
ne na podstawie górskich legend przez Kazimierza Przerwę Tetmajera, 
iż „mówiły po ludzku”52. Dodajmy w tym miejscu, iż Tetmajer, zafa-
scynowany górami, górskim folklorem i życiem Górali, napisał pod 
wrażeniem cykl opowieści Na skalnym Podhalu, a ponadto epopeję 
tatrzańską Legenda Tatr, także liczne pomniejsze utwory. Mieszkając 
w młodości w Ludźmierzu, poznał dobrze Podhale, Spisz, Liptów i Ta-
try. W latach 1881–1891 odbył wiele górskich wycieczek, zdobywając 
48  Por. np. Camille Paglia, Seksualne persony. Sztuka i dekadencja od Neferetiti do Emily 
Dickinson, tłum. Maria Kuźniak, Magdalena Zapędowska, Poznań 2006, s. 3, także 
Gerard Bonnet, Perwersje seksualne: historia pojęcia, opis objawów, przyczyny, tłum. 
Daria Demidowicz-Domanasiewicz, Gdańsk 2006. 
49  Władysław Kopaliński, Słownik mitów i tradycji kultury, Warszawa 2003, s. 223, Jan 
Mitarski, Demonologia lęku, [w:] Antoni Kępiński, Lęk, Warszawa 1995, s. 329. 
50  Przemysław Burchard, Za ostatnim przystankiem…, s. 227-228. 
51  Kazimierz Przerwa Tetmajer, Bajeczny świat Tatr…, s. 7. 
52  Tamże. 
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szczyty. Znał środowisko, zwyczaje i wiarę mieszkańców tych terenów, 
ich opowieści i gawędy, stąd tak wiernie potrafił przenosić wszystko na 
karty swoich utworów. 
Wrzaski, hałas jako odwrotność ciszy należały w kulturze ma-
gicznej do rytualnych działań związanych przede wszystkim z życiem, 
były oznaką życia w przeciwieństwie do milczenia, ciszy, spokoju. Jed-
nak, jak zaznacza Piotr Kowalski, „niekiedy sferę śmierci oznaczać też 
może hałas, a więc nieuporządkowany, »dziki« zgiełk. I hałas, i »śmier-
telna« cisza stają się elementami charakterystyki Innego Świata. Nie 
zawsze są opozycyjne; razem znajdują się na przeciwnym biegunie niż 
życie, jakie toczy się w uporządkowanym świecie. [...] nieuporządkowa-
ny hałas uważany był za wyróżnik krainy zaświatowej i związany przede 
wszystkim z obecnością [...] istot demonicznych”53. Krzyki, wrzaski, 
pohukiwania określają ponadto dźwięki słyszalne w przestrzeni nie-
oswojonej: w lesie, w głuszy, na pustkowiu; wydają je na ogół dzikie 
zwierzęta czy ptaki. Są to odgłosy pozbawione sensu, niewyraźne, nie-
zrozumiałe, spoza domeny ludzkiej (przypomnijmy analogiczne mam-
rotania i szepty znachorek, nawiązujących kontakt z transcendencją 
w celu przywrócenia zdrowia, zob. rozdz. I, cz. I). To właśnie w tej 
niejasności, chaotyczności tkwiła moc, prowadząca prośbę, pytanie, 
zadanie w zaświaty, by następnie powrócić z pozytywną bądź negatywną 
odpowiedzią ze strony sacrum. Przypomnijmy, że tamten świat, krainę 
śmierci charakteryzowało zwierciadlane odbicie tego świata, to „świat na 
opak”, modelowany za pomocą odwrotnych kategorii: lewy, otwarte, za 
zewnątrz, ku tyłowi, dół, zimno, noc, księżyc, itp. 
W grupie działań, które lubiły jeszcze wykonywać „córy wilgoci” 
znalazły się ‘’porywania dziewczyn lub kobiet dla uciechy i rozrywki’’ 
oraz różnorodne psoty, niekiedy złośliwości: „Trwożą one ludzi, zwo-
dzą, wyrządzają psoty [...] dziewczyny nawet dorosłe nie były od nich 
bezpieczne: trafiały się częste wypadki porywania ich”. Aby się przed 
tym ustrzec, „baby i dziewczęta musiały włosy strzyc, żeby ich nie miały 
za co dziwożony chwytać”54. Długie włosy, powtórzmy, stanowiły sy-
53  Piotr Kowalski, Leksykon znaki świata…, s. 69 (hasło: Hałas). 
54  Kazimierz Przerwa Tetmajer, Bajeczny świat Tatr…, s. 7. 
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gnał zaświatowości i mediacyjności, przynależności do innej przestrzeni, 
chaosu, krótkie lub ich brak – stawały się znakiem tego świata, wy-
znacznikiem realności i swojskości, porządku. Obcinanie włosów można 
potraktować na płaszczyźnie symbolicznej dodatkowo, jako „ucięcie” 
kontaktu albo możliwości jego nawiązania z istotami fantastycznymi. 
W myśl magicznej zasady „podobne czyni podobne”, kobiety, strzygąc 
włosy, uniemożliwiały wodnym pannicom pochwycenie siebie i wzięcie 
w niewolę, bowiem stawały się inne, przynależne do obszaru ziemskie-
go, bezpiecznego. 
 Niebezpieczeństwem grożącym ze strony dziwożon była zamia-
na dzieci: „Najstraszniejsze były matkom, ponieważ porywały dzieci 
[...], czatowały przy chatach położnic i skoro znalazły matkę bez męż-
czyzny w domu, brały niemowlę, a na jego miejscu zostawiały swoje, 
zazwyczaj krzykliwe, złe i bardzo brzydkie”55. Aby ukraść niemowlę 
„czekały całymi godzinami, by w pustej izbie pozostało tylko ono w za-
wieszonej pod powałą opałce”. Same zaś  
skryte w wybujałych pokrzywach, ogromnych krzaczastych łopuchach, 
osłonięte przed okiem ludzkim szarymi świecami dziewann czy gorzko 
pachnącymi łodygami bylicy, kołysały swoje pokraczne potomstwo, pil-
nując by głośno nie zapłakało. Kiedy wszyscy wyszli z chaty, jedno 
okamgnienie i dziwożona ze swoim przypłodkiem na ręku stawała nad 
dziecięcą kołyską [...] kładła na miejscu niemowlęcia swojego potomka, 
a ludzkie unosiła ze sobą tam, gdzie zwykła przemieszkiwać56.  
Stosowały też i inne metody. W ludowych opowieściach o od-
mieńcach, przytaczanych przez Juliana Krzyżanowskiego, przybierały 
niekiedy wygląd gospodyń i „w postaci wiejskich kumoszek usiłowały 
dostać się do izby, gdzie leżała matka z noworodkiem, wywabiały ją 
poza dom i korzystając z jej nieuwagi, zamieniały ładne, zdrowe nie-
mowlę na swoje własne, brzydkie, o wielkiej głowie”57. 
W celu odebrania własnego dziecka tradycyjna myśl ludowa wy-
pracowała pewien zrytualizowany schemat postępowania i odpowiednią 
55  Seweryn Goszczyński, Dziennik podróży…, s. 79-80. 
56  Ewa Nowacka, Bożęta i my, Warszawa 1995, s. 43. 
57  Słownik folkloru polskiego, red. Julian Krzyżanowski, Warszawa 1965, s. 45. 
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technikę działania, zbiór gotowych wzorców. Jak podają zapiski folklo-
rowe i terenowe: „by zmusić boginkę do oddania porwanego dziecka, 
należało podrzutka obić; na jego płacz demony odnoszą ludzkie nie-
mowlę, własne zaś zabierają”, albo: „skrzywdzona matka wynosi pod-
rzutka na śmietnik, smaga go rózgą, napawa ze skorupki jaja [czyli 
karmi surowym jajkiem – dop. B.W-D] i woła: »odbierz swoje, oddaj 
moje«. Dziwożona tknięta w macierzyńskie uczucie płaczem bitego 
dziecka, odnosi po kryjomu porwane dziecię, a swoje na powrót zabiera”58. 
Przyjrzyjmy się pokrótce sensom stosowanych gestów i wykorzy-
stywanych rzeczy czy miejsc. Śmietnik, gdzie wyrzucony zostaje podrzu-
tek, przywołuje oczywiste skojarzenia z brudem, nieczystością. Wszelkie 
śmieci, fekalia, wydaliny ciała, kojarzyły się w języku symbolicznym 
struktur tradycyjnych z destrukcją, degradacją, usuwaniem, trucizną, 
z tabu, zakazem, a w dalszej konsekwencji ze śmiercią, a z drugiej strony 
przyjmowały znaczenia złota, bogactwa, pieniędzy, pomyślności w go-
spodarstwie59. Naruszenie bowiem tabu oznaczało skażenie, zanieczysz-
czenie, bez możliwości powrotu do pierwotnego stanu. Poprzez tabu 
określone zostawało zatrzymanie i odnowa. Anna Brzozowska-Krajka 
notuje: „tabu, jako rodzaj imperatywu kategorycznego, służyło zapew-
nieniu zgodności z naturalnym porządkiem ustanowionym in illo tem-
pore, a tym samym utrwaleniu mistycznej jedności człowieka i kosmo-
su”60. Śmieci posiadały więc podwójny status taksonomiczny, bowiem 
z drugiej strony wzbudzały obrzydzenie i wstręt (podobnie znaczenie 
fekaliów, zob. cz. I, rozdz. 3: motyw wyrzucenia Jagny ze wsi na kupie 
gnoju), co w przywołanej sytuacji zdaje się być zrozumiałe, jeśli weź-
miemy pod uwagę dziwożonę jako odrażającą i szpetną istotę. Analo-
giczne jest też jej dziecko i dlatego, na zasadzie magii podobieństwa, 
brzydkie łączy się z brzydkim, z tym, co odpycha i wzbudza niechęć, 
58  Tamże, s. 46, też Seweryn Goszczyński, Dziennik podróży…, s. 80. 
59  Wokół śmieci. Praktyka, symbolika, metafora, red. Roman Bobryk, Marzena Krysz-
czuk, Justyna Urban-Puszkarska, Siedlce 1998. Por. np. znane motywy nieczystości 
zamieniające się w złoto w podaniach o uśpionym wojsku: T 826; T 1529A; 
T 1645B. Tabu łączy się ściśle z zakazem magiczno-religijnym i nieczystością, por. 
szerzej na ten temat: Jerzy Sławomir Wasilewski, Tabu, Warszawa 2010. 
60  Anna Brzozowska-Krajka, Symbolika dobowego cyklu…, s. 126. 
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podrzutka zostawia się na śmietniku. Poza tym, w konsekwencji kon-
taktu człowieka z nim, jednostka również staje się tabu – stąd w podob-
nych sytuacjach pojawiają się gesty opluwania, obrzucania kałem, bło-
tem, oblewania moczem, czy, jak w naszym przypadku, wyrzucania na 
śmietnik i obijania – mają one unicestwić tego, którego dosięgną61. 
Uderzaniem, tłuczeniem, zadawaniem ciosów, a więc robieniem 
hałasu starano się odstraszać, odpędzać demony i wszelkie zło, zagraża-
jące życiu i egzystencji jednostki na tradycyjnej wsi. Czyniono zgiełk 
także w celach apotropeicznych. Ale bicie, biczowanie ma też znaczenie 
głębsze. Otóż „bić batem to karać” – podkreśla Jean-Paul Roux, a więc 
biczowanie jest pewną formą karania „w nadziei odkupienia lub zmu-
szenia do posłuszeństwa”. Jednak badacze widzą w tym geście również 
„odnowienie siły życiowej przez dodanie energii lub też podwyższenie 
mocy reprodukcyjnej [...], uderzenia bata [...] zwiększają płodność”62. 
Starożytne boginie – matki czy panie płodności często były bóstwami, 
które biły, uzbrojone w rózgi, z kijami w rękach. Bicz bowiem „może 
działać podobnie jak lekarstwo, które w niewielkich dawkach leczy, 
a w większych – zabija”63.  
Płacz chłostanego podrzutka, jak podają źródła etnograficzne, 
ściągał dziwożonę-matkę, która natychmiast dokonywała odmiany. 
Dodajmy, że takie zamiany/podmiany często były dokonywane przez 
demoniczne feminy. Wspomnijmy chociażby inną boginkę, która po-
stępowała analogicznie, jak dziwożona czy mamuna. To płaczka, „od-
mieniająca niemowlę; bierze zwykle dziecię dobre, niepłaczliwe, piękne, 
tłuste, a podrzuca złe, krzykliwe, chude, blade [...] wzięte dziecię często 
chłoszcze, ażeby matka o tem wiedziała i płacz słyszała: odbywa się tę 
katownię przed domem i na śmieciach matki dziecięcia”64. 
W tej samej grupie zachowań wierzeniowych znajdują się także 
działania obronne przed dziwożonami i system postępowania z nimi 
oraz mechanizm „walki”. Obłaskawić je można było i pozyskać ich 
61  Piotr Kowalski, Leksykon…, s. 124 (hasło: ekskrementy). 
62  Por. Jean-Paul Roux, Krew: mity, symbole, rzeczywistość, tłum. Marzena Perek, Kra-
ków 1994, s. 191-192. 
63  Tamże, s. 192. 
64  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie, Radomskie, t. 21, Kraków 1964, s. 146. 
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przychylność „tylko przy pomocy dzwonka-dziurawca, wianka z niego 
albo nawęzu, czy też kwiatów i liści zasuszonych w kaptorgu. Jeśli ma-
my przy ubraniu jakikolwiek dzwoneczek, to jego nawet bardzo ciche 
i delikatne dzwonienie odstraszy dziwożony”65. Mieszkańcy wsi wiedzie-
li również, jak w sytuacjach spotkania z dziwnymi babami należało się 
zachować. Ludowa etykieta konfrontacji z demonem, a zwłaszcza pierw-
szego z nim kontaktu, obejmowała określone stereotypem postępowanie 
- przede wszystkim potrzebny był zdrowy rozsądek oraz myślenie. Sewe-
ryn Goszczyński przytacza w tym celu opowiadanie zasłyszane w Ło-
pusznej. Pewnego dnia zniknęła dziewczyna z wioski. Po jakimś czasie
jeden z jej mieszkańców, rozpoznał ją piorącą w górach bieliznę. Przy-
znała mu się do porwania przez dziwożony i poprosiła o pomoc. W wy-
znaczonym dniu góral przyjechał konno po nią na umówione miejsce,
pochwycił ją i ruszył ku wsi. Ale „córy wilgoci” spostrzegły to i rzuciły
się w pogoń za nimi. Już ich dopadały na łące, ale młodzi mieli wiele
szczęścia. Dziewczyna krzyknęła do towarzysza: „trzymaj się dzwonków!
Góral usłuchał i kierował konie ciągle między dzwonkami, do których
dziwożony przez jakąś tajemniczą własność tego kwiatu, przystąpić nie
mogły; kiedy więc musiały kołować, przez ten czas uciekający, mając
drogę prostszą, wymknęli się z dziczy i do wsi dobiegli”66.
Seweryn Goszczyński interesował się kulturą duchową Podha-
lan. Wiedział, że region tatrzański posiada niezwykle atrakcyjne dla 
twórców romantycznych motywy. Pod koniec 1831 roku zamieszkał 
w majątku Tetmajerów i wraz z Józefem Tetmajerem odbywał wyciecz-
ki na Podhale, spędzając większość czasu w Łopusznej, wsi położonej 
u podnóża Gorców. Fascynowała go wszelka odmienność gór, wszystko 
co nowe, nieznane67. Podhale było dla niego dziwną, egzotyczną krainą, 
rzeczywistością nieskażoną cywilizacją, z bogatym folklorem i piękną 
65  Czesław Białczyński, Stworze i zdusze…, s. 214. 
66  Seweryn Goszczyński, Dziennik podróży…, s. 80-81. 
67  Zob. więcej na ten temat: Dzieje folklorystyki polskiej 1800-1863: epoka przedkolber-
gowska, red. Helena Kapełuś, Julian Krzyżanowski, Wrocław 1970, s. 272-274; Jani-
na Kamionka-Straszakowa, "Do ziemi naszej". Podróże romantyków, Kraków 1988, 
s. 39-46; Janina Rosnowska, Goszczyński: opowieść biograficzna, Warszawa 1977 (np.
rozdział Etnograf góralszczyzny); Jan Majda, Tatrzańskim szlakiem literatury: szkice li-
terackie, Kraków 1982, s. 15- 26. 
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przyrodą. Gromadząc wiadomości o życiu codziennym i obyczajach wsi 
góralskiej, starał się uchwycić i usystematyzować podstawowe cechy 
kultury podhalańskiej, stąd wypracował w utworach wszechstronny 
obraz góralszczyzny. Jak podkreśla Alina Kowalczykowa: „Dziennik… 
stał się wzorem dla ówczesnych krajoznawców, gdyż znajdowali w nim 
przykład pejzażu, w którym obszerny opis był podporządkowany emo-
cjom Polaka i artysty’’68. 
W wierzeniach ludowych znajdują się liczne przykłady, akcentu-
jące ludzką pracę dla demonów, przyjmują one formy przestróg. Także 
podania i opowiadania pokazują dziwożony, boginki, południce czy 
nocnice wykonujące różnorodne prace kobiece: piorące bieliznę, tkające 
płótno, karmiące niemowlęta czy strzegące własnego obejścia69. Wszyst-
kie historie o pracach na rzecz pozaziemskich femin służyły zaprezento-
waniu naturalnych skłonności istot demonicznych, którymi najczęściej 
było szkodzenie, a w dalszej konsekwencji nawet uśmiercenie. Aby tych 
kar uniknąć, wiele memoratów – ostrzeżeń, skierowanych do tych, 
którzy łamali zakazy lub przez nieuwagę dostali się w pole działania 
demonów, przyjęło model pouczeń, wzorzec gotowych sposobów dzia-
łania. Jednym z nich było zastosowanie magicznego środka roślinnego 
o funkcji amuletu: dzwonka. Myśl tradycyjna przechowała refleks etno-
botanicznego przesądu informującego o tym, że dzwonek (roślina) 
stanowił skuteczną ochronę przed dziwożonami. Za jego prototyp bo-
taniczny uważano dziurawiec, ziele święcone 15 sierpnia na dzień Matki 
Boskiej Zielnej i zatykane w drzwi i okna domostwa (miejsca graniczne, 
transgresyjne, „otwarte” na przybycie demonów), by ochronić siedzibę 
przed złem70. 
Dziurawiec należał do roślin ochronnych i leczniczych, szeroko 
stosowanych w ziołolecznictwie. Ponadto jawił się jako ziele magiczne, 
68  Alina Kowalczykowa, Pejzaż romantyczny, Kraków 1982, s. 104. 
69  Dziwożony najczęściej prały bieliznę i kradły lub zamieniały dzieci, zob. Podania 
i legendy…, s. 188. 
70  Inne, stosowane nazwy dziurawca zwyczajnego to: chrystowe slozki, dzwonki, 
dzwonki Matki Bożej, krzyżowe ziele, świętojańskie ziele, zob. Adam Paluch, „Zerwij 
ziele z dziewięciu miedz…”. Ziołolecznictwo ludowe w Polsce w XIX i pocz. XX wieku, 
Wrocław 1989, s. 71, też Słownik folkloru polskiego…, s. 46. 
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polecane w sytuacjach ochrony przed demonami, czarami, zaklęciami 
i urokami, głównie ze względu na kolor kwiatów, potwierdzający oczy-
wiste pokrewieństwo ze słońcem71. Święcony w kościele w dzień Maryj-
ny, ze swoją mocą oczyszczającą, daną poprzez rytuał religijny, zaliczał 
się do jednego z powszechnych sakramentaliów o funkcji antydemo-
nicznego „straszaka”. Magia i religia służyły zatem wspólnej sprawie – 
obronie (dwuwiara). Jako transponent roślinny, służący praktyce 
ochronnej, uniemożliwiającej działanie demonów, posiadał swoje źródło 
mocy w szczególnych własnościach dzwonka jako instrumentu muzycz-
nego. Nawet mały dzwoneczek, słabym swoim dźwiękiem był w stanie 
odstraszyć dziwobaby. Dzwony – przedmioty ambiwalentne seman-
tycznie – należały do wytworów mediacyjnych, które zasięgiem swojego 
dźwięku, wyznaczały pewną granicę, ‘’łączyły sferę ziemską z pozaziem-
ską’’, stanowiły wyposażenie obiektów sakralnych (dzwony kościelne). 
Odgrywały ważną rolę w obrzędach przejścia: szczególnie podczas po-
grzebu. Lokowały się w grupie narzędzi spełniających funkcje apotrope-
iczne, ochronne i magiczne72. Jako przykład potwierdzający owo nieja-
sne zachowanie dziwożon, unikających kontaktu z dzwonkami-
roślinami, przywołajmy zachowanie człowieka w stosunku do innego 
demona, strzygi/strzygonia, którym, aby odebrać moc szkodzenia i czy-
nienia zła „trzeba było dobiedz do dzwonnicy i sercem dzwonu trącić 
w dzwon, a wtedy strach rozleje się mazią”73. Wszystkie zespoły skoja-
rzeniowe ilustrują spectrum funkcjonalnych możliwości dzwonu i jego 
głosu: znacznika temporalności obrzędowej, regulatora czasu nieco-
dziennego (pory modlitw) czy niepewnego (ważne wydarzenia nieko-
niecznie korzystne dla wsi) oraz sterownika całego życia społeczności 
wiejskiej, jak również apotropeionu odpędzającego duchy i demony, 
likwidatora zła, komunikatora z transcendencją. Przedchrześcijańskie 
schematy myślenia nałożyły się tutaj na chrześcijański system znaczeń, 
wzmacniając przez to ich pierwotną symbolikę. 
71  Maria I. Macioti, Mity i magie ziół, tłum. Ireneusz Kania, Kraków 1998, s. 22, 48. 
72  Więcej na ten temat, zob. Gerard Guźlak, Dzwony: ich funkcje kulturowe w literaturze 
i obyczajach XIX-XX wieku, Bydgoszcz 2011, zob. też Piotr Kowalski, Leksykon…, 
s. 121-123 (hasło: dzwon). 
73  Oskar Kolberg, Dzieła wszystkie…, t. 21, s. 149. 
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Czesław Białczyński wspomina również o nawęzie i kaptorgu 
(zob. wcześniej). Pisze, iż obłaskawić je można „tylko przy pomocy 
dzwonka-dziurawca, wianka z niego albo nawęzu, czy też kwiatów i liści 
zasuszonych w kaptorgu’’. Nawęza to amulet słowiański, należący do 
elementów magii ochronnej, którego zadaniem była obrona przed uro-
kiem, czarami i zapewnienie posiadaczowi szczęścia. Kaptorg natomiast 
był rodzajem woreczka bądź pudełka noszonego na szyi przez tradycyj-
nych Słowian, w którym umieszczano nawęzy, pachnidła, a w później-
szym okresie relikwie. 
Innym wzorcem obronnym było użycie noża, szczególnego na-
rzędzia przeciwko demonom. Nóż, także wszelkie narzędzia z metalu 
i żelaza uchodziły w myśleniu magicznym za ważne i potrzebne, ko-
nieczne do egzystencji. Twardość i wytrzymałość zaś zadecydowały 
o tym, że widziano w nich symbol siły, nieugiętości, potęgi, której nic
nie może się oprzeć, znak surowości i tężyzny74.
Ważnym detalem w prezencji dziwożon, o którym wspominają 
teksty źródłowe, zapiski etnograficzne i literackie była czerwona cza-
peczka. Goszczyński, Kolberg i Siemieński piszą, iż pewnego razu góral 
przyłapał dziwożonę na kradzieży rzepy w polu. Złapał ją, ale ona zdoła-
ła mu się wyrwać, zostawiła natomiast „w ręku górala czerwoną cza-
peczkę. Nieboga przybiegała w każdy wieczór pod jego okna i śpiewała 
żałośnie: 
Chłopeczku, chłopeczku wróć moją czapeczkę, 
Nie będę już chodzić na twoja rzepeczkę. 
I tak go błagała, narzekała, aż on zdjęty litością, oddał jej zdartą cza-
peczkę75. 
W jeszcze innym miejscu – w Sobótce, Seweryn Goszczyński 
przypomina ten sam motyw czerwonej czapeczki. Przedstawia góralskie 
obchody nocy świętojańskiej. Dziewki odśpiewują piosenkę, ostrzegając 
74  Dorothea Forstner, Świat symboliki chrześcijańskiej, tłum. Wanda Zakrzewska i in., 
Warszawa 1990, s. 150. 
75  Seweryn Goszczyński, Dziennik podróży…, s. 81, Podania i legendy…, s. 189, Oskar 
Kolberg, Dzieła wszystkie…, t. 45, s. 509. 
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w niej przed dziwożonami, czyhającymi zarówno na małe dzieci, jak 
i na młode panny. Znakiem szczególnym i rozpoznawczym demonicz-
nym femin jest:  
czapeczka czerwona 
kosa rozpuszczona – 
ach, to dziwożona!76. 
Także wspominany już Lucjan Siemieński w podaniu o dziwo-
żonie pisze: „na głowie dla stroju noszą czerwoną czapeczkę”77. Niekie-
dy czapeczka posiada dodatkowe decorum w postaci rośliny: „na głowie 
czerwona czapeczka z gałązką paproci”78. Ale nie tylko. Kazimierz Prze-
rwa Tetmajer wspomina również o wiankach: były to „wianki wite 
z jaskiernika”79. 
Wszelkie nakrycia głowy (czapki, kapelusze, kaptury, korony), 
w porównaniu z innym ubiorem, są istotnymi nośnikami sensów sym-
bolicznych, głównie z uwagi na znaczenie głowy w kulturze magicznej. 
Już w czasach przedchrześcijańskich uważano ją za symbol skoncentro-
wanej siły witalnej, siedlisko najważniejszych czynności zmysłów okre-
ślających i ukierunkowujących działania człowieka, także za apotrope-
ion. Wiązano ją również z symboliką solarną, z obrazem świata, totalno-
ścią (z uwagi na kształt) i centrum80. Poza tym, czerwona czapeczka nie 
pełni w tekście jedynie elementu decorum, ale określa przynależność do 
pewnej grupy. Można więc zaliczyć dziwożony do zespołu istot fanta-
stycznych, nadprzyrodzonych, a na dodatek małych, karłowatych, 
o czym już wspominaliśmy, takich jak krasnale, na ogół przyjazne lu-
dziom. Je również wyróżnia czerwona spiczasta czapeczka. Ponadto
nakrycia głowy uruchamiają sensy związane z władzą, mądrością, auto-
76  Zob. Seweryn Goszczyński, Dzieła, Lwów 1911, t. 2, s. 115. 
77  Podania i legendy…, s. 188. 
78  Seweryn Goszczyński, Dziennik podróży do Tatrów, oprac. Stanisław Sierotwiński, 
Wrocław 1958, BN I 170, s. 79. 
79  Kazimierz Przerwa Tetmajer, Bajeczny świat Tatr…, s. 7. 
80  Zob. Dorothea Forstner, Świat symboliki chrześcijańskiej…, s. 357-358, Juan Eduar-




rytetem. Nie przypadkiem też czapka jest czerwona. Ambiwalencja 
czerwieni, co już wiemy, wiąże się z życiem (krwią), energią, siłą, ale  
i z pewną agresywnością, ogniem, destrukcją. Pozostaje ona w seman-
tycznej łączności z żeńskością, demonicznością, fatalizmem i płodno-
ścią. W negatywnym aspekcie kojarzy się ze złem. W łączności z kobie-
cością, pełnią, płodnością i tajemniczą mocą pozostają też wianki, któ-
rymi w kulturze tradycyjnej przystrajały głowy panny, ale i żeńskie 
demony (np. rusałki, zob. rozdz. 1). Jaskiernik, o którym pisze Tetma-
jer, to prawdopodobnie jaskier, roślina zielna, kwiat o jaskrawożółtych 
główkach, preferujący podmokłe i bagniste tereny albo skaliste i górskie 
(stąd nazwa niektórych gatunków: jaskier skalny, jaskier alpejski, jaskier 
halny), uważany za zioło trujące. Z uwagi na wygląd i nazwę kojarzony 
z solaryzmem, słońcem, ciepłem. 
Literackie wersje ludowych opowieści o dziwożonach, mocno 
ufantastycznione i wyobrażone, zwracają uwagę na jeszcze jeden aspekt 
z nimi związany – skarby. Tetmajer pisze: „miały mieć bajeczne pod-
ziemne skarby: złote mosty w pieczarach na wodach, ściany, powały 
i podłogi z drogich kamieni, korytarze ciągnące się pod ziemią na wiele 
mil. Ale tam wejść nie mógł nikt, a kto wszedł, ten tylko za cud mógł 
uważać, że się stamtąd wydostał”81. 
Wiemy już z poprzednich rozdziałów, że w wierze ludowej wy-
stępowało przekonanie o pięknych, z drogocennych kruszców zrobio-
nych (ze złota, bursztynu, korali i pereł) podwodnych pałacach i zam-
kach rusałek i syren. Symbolika tych szlachetnych metali i kamieni 
nawiązuje zarówno do zaświatowości, tajemniczości i niesamowitości, 
jak i wiąże się z kobiecością, innością, żeńską zasadą bytu. Przywołajmy 
jeszcze w tym miejscu kilka słów na temat symboliki i rozumienia mo-
stu w tradycyjnej kulturze słowiańskiej. Uważany za miejsce mediacji, 
łączył, ale i oddzielał dwie przestrzenie, swoją, bezpieczną i obcą, nie-
bezpieczną (jak granica). Był też punktem nacechowanym świętością. 
Na przykład w folklorze Rosjan, aby ułatwić nieboszczykowi drogę na 
tamten świat przerzucano gdziekolwiek przez wodę kładkę, improwizu-
jącą most. Na Białorusi w kładkach takich wycinano ślady stóp ludz-
                                               
81  Kazimierz Przerwa Tetmajer, Bajeczny świat Tatr…, s. 9. 
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kich, co miało przypominać żyjącym o obowiązku westchnienia za 
zmarłego82. Warto tu wspomnieć o śmiercionośnym skoku z mostu do 
Wisły legendarnej królowej Wandy, „co nie chciała Niemca”, która 
w ten sposób, po dziękczynnych modłach „złożyła bogom w ofierze 
samą siebie, skacząc z własnej woli [...], schodząc do krainy zmarłych”83. 
Demoniczna femina spoza świata, którą jest w niniejszym roz-
dziale dziwożona, wpisuje się, obok rusałek i syren, w możliwości ludz-
kiej wyobraźni. Wzmacnia atmosferę niesamowitości, uosabia odmien-
ność, wypełnia pustkę. A jako strażniczka moralnej nieprawości, głów-
nie kobiet, wskazuje na bezwzględną podległość człowieka wobec sił 
transcendentnych, pochodzących z nieznanych mu kręgów. Jednostka 
czuła się więc zniewolona, bowiem pewne decyzje i działania rozgrywały 
się poza sferą jej świadomości. Zniewolenie takie było więc konsekwen-
cją podporządkowania człowieka rytmowi i cyklowi natury, komunika-
cji z rzeczywistością nadprzyrodzoną, a w konsekwencji gwarantem ładu 
wszystkich komponentów jego uniwersum. 
* 
Ten szczególny typ zniewolenia nie był ustanowiony przez ludzi, 
lecz narzucony przez naturę lub moce spoza tego świata. Dlatego miał 
charakter trwały, ponadczasowy i niezmienny. Świadczą o tym refleksy 
owej wiary w istnienie demonów i nadprzyrodzonych bytów kontrolu-
jących, które silnie zakorzenione w społeczności wioskowej dały o sobie 
znać w II połowie XX wieku. Przykładem może być zachowanie miesz-
kańców z niewielkiej wsi podhalańskiej, przestrzegających sumiennie 
zasad i reguł magicznego postępowania w przypadku kontaktu i ochro-
ny przed zjawami, m.in. przed dziwożonami, grasującymi nocą. Świad-
82  Zob. Stanisław Urbańczyk, Dawni Słowianie. Wiara i kult, Wrocław 1991, s. 57, 
Kazimierz Moszyński, Kultura ludowa Słowian, t. 2, cz. 1, Warszawa 1967, s. 597.  
83  Kronika wielkopolska, tłum. Jan Sękowski [w:] By czas nie zaćmił i niepamięć. Wybór 
kronik średniowiecznych, oprac. Antonina Jelicz, Warszawa 1979, s. 82. Więcej na temat 
Wandy jako wodnicy, jej skoku z mostu oraz literackich opracowań motywu zob. 
Beata Walęciuk-Dejneka, Inny obraz feminy…, Siedlce 2012, s. 97-115 oraz Beata 
Walęciuk-Dejneka, Wioleta Wenerska, Akwatyczne figury Wandy - w poszukiwaniu 
znaczeń, „Literatura Ludowa” 2009, nr 3, s. 45-54. 
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czą o tym zapiski etnograficzne, opublikowane w 1985 roku. Ich autor 
pisze: 
Nigdy nie przypuszczałem, że będę miał do czynienia z demonami, za-
częło się już pierwszego dnia po przyjeździe, gdy wyszedłem z kwatery 
z zamiarem kupienia czegoś na kolację. [...]. Chodziłem od domu do 
domu, pytając o jajka, mleko, ser. Wszędzie zbywano mnie niechętnie, 
wymawiając się całkowitym brakiem tych produktów. Zresztą – mó-
wiono – gdy przyjdę następnego dnia rano, to być może coś się znajdzie. 
Nie rozumiałem. Przecież jajka, ser i mleko to na wsi towar bardzo po-
spolity, a propozycję sprzedaży chłopi przyjmują zazwyczaj chętnie. 
Błąd mój polegał na tym, że poszukiwania prowiantu zacząłem już po 
zachodzie słońca. O tej porze zaś, z chwilą gdy tylko zapadną ciemności, 
wychodzą na świat różne nadnaturalne stwory, zaczynają działać siły 
równie tajemnicze, co złe. Jedynym bezpiecznym schronieniem, do któ-
rego demony nie mają przystępu, jest zamknięte wnętrze domu. Jeśliby 
ktokolwiek wydał po zachodzie słońca jakąś rzecz z domu – obojętne, za 
pieniądze czy za darmo – wówczas przez ten przedmiot złe moce mogą 
uzyskać panowanie nad mieszkańcami domu. A więc odmowa sprzedaży 
była logiczną konsekwencją wiary w istnienie demonów84. 
* * *
Naturę wszystkich trzech reprezentantek żeńskich kobiet fatal-
nych: rusałek, syren, dziwożon, można rozpatrywać jako ambiwalentną 
i paradygmatyczną, stanowiącą ekwiwalent kulturowej binarności: tam-
ten świat – woda. Żywioł wodny i żywioł kobiety (kobiecości) to pro-
blem uniwersalny i dostępny wielu kulturom i religiom, to również 
sprawa fascynacji danego czasu i epoki (np. romantyzm i neoroman-
tyzm), ale także pewna konsekwencja na poziomie modelu świata: to, co 
żeńskie stanowi zarówno o istocie śmierci, jak i życia. 




„Portrety kobiet stanowiły pomost pomiędzy zwyczajną egzy-
stencją a idealnym życiem wyobraźni”1 – tak pisał w odniesieniu do 
malarstwa prerafaelitów z połowy XIX wieku John Dixon-Hunt. Dlate-
go wszystko, co się wiązało z niewiastami stanowiło realizacje racji ma-
terialnych i duchowych, nie tylko według reguł przeciwieństwa i podo-
bieństwa, ale może bardziej na zasadzie odmienności (inny jako różny, 
drugi). Wszelka odmienność bowiem na ogół zadziwia i przeraża, pro-
wokuje do stawiania pytań o obraz świata, o kondycję ludzką, o stan 
społeczeństwa, czy kultury. Pobudza do refleksji, zmusza do przemy-
śleń, obliguje do rozważań. Dążenie do jej przedstawienia i zrozumienia 
to cel nauki. Jako pewna kategoria czy perspektywa mieści w sobie wiele 
odmian, zasadza się na wierze, poglądach, wartościach, opiniach. Boga- 
ta i różnorodna gama inności, jej relacji i zależności, które implikuje, 
wpływają na dyskusje nad doświadczaniem transgresyjności i weryfika- 
cję postaw życiowych. 
Ludowa realizacja obcości, na podstawie licznych tekstów folklo-
ru i literatury (szerzej tekstów kultury), pokazuje konkretność, wyrazi-
stość i rzeczowość oraz dwuwymiarowość obrazu świata i człowieka w 
kulturze tradycyjnej wraz z zakodowanymi w nim sensami. Rzeczywi-
stość w folklorze, a wraz z nim i egzystencja jednostki odbijały się 
w specyficzny sposób, „przypominały kryształ, w którym załamywały się 
promienie światła. Jakże inne były te, które do niego wchodziły, od tych 
które go opuszczały2” – zaznacza Daniel Kadłubiec. Rzeczą oczywistą 
jest, że modelowanie takie zależało od wielu czynników, m.in. od cech 
przypisywanych poszczególnym osobom: tu: kobietom, znajdującym się 
na krawędzi, pomiędzy, tu i tam jednocześnie. Na granicy, podkreślmy 
kolejny  raz,  zawsze działo  się coś  niezwykłego, z  tej  racji, że spotykały 
1 John Dixon-Hunt, The Pre-Raphaelite Imagination 1848-1900, London 1968, 
s. 188. 
2 Daniel Kadłubiec, Utopiec jako znak, „Literatura Ludowa” 2006, nr 6, s. 63. 
Zakończenie 
256 
się na niej dwa światy, których jakości i właściwości przenikały się wła-
śnie w tym miejscu. Transgresyjność, liminalność takich osób sprawiały, 
że będąc hybrydycznymi, nosiły one znamiona obu przestrzeni jedno-
cześnie: naszej, znanej, ludzkiej i obcej, nieznanej, pozaludzkiej, że były 
usytuowane między obszarem żywych i umarłych3. Najwłaściwszymi 
terenami ich życia/egzystencji/przebywania, nacechowanymi ambiwa-
lencją semantyczną, były ziemia i woda. Wówczas czuły się pewne, 
trzymały dzielnie, mogły działać. 
Zarysowane i zrekonstruowane w książce ludowe wizerunki ko-
biet w ujęciu inności, dokonane na podstawie XIX-wiecznych i z pocz. 
XX wieku polskich (w kontekście słowiańskim) materiałów folklorowo-
etnograficznych oraz ich literackich (szerzej: kulturowych) exemplów 
(różnych epok) oddają przede wszystkim charakterystyczną dla świato-
poglądu magiczno-religijnego koncepcję świata i człowieka oraz po-
twierdzają dwoistość natury niewieściej, jej tajemniczość, obcość, za-
światowość, ujętą na poziomie twórczości artystycznej. Ilustrują również 
i potwierdzają, że spotkanie i dialog dwóch światów (realnego i poza-
zmysłowego), których ambasadorką i wyrazicielką była femina, okazy-
wał się możliwy i konieczny, mógł nastąpić w każdej chwili i miejscu 
oraz w każdej przestrzeni. Tak jak niebudzące wątpliwości było istnie-
nie, rzeczywistość tego świata, tak też przekonujące i wyraźne było 
istnienie tamtego, a kobieta stanowiła część obu.  
Typ postępowania badawczego przyjęty w książce, uwzględniają-
cy ową świadomość dychotomiczności uniwersum, a wraz z nim szeregu 
parametrów wytyczających kierunek analiz i interpretacji ludowego 
obrazu kobiety w perspektywie inności, o których pisaliśmy już wielo-
krotnie, pozwala na uogólnienia dotyczące wzajemnych związków kul-
turowych nie tylko na obszarze Słowiańszczyzny. Opierają się one na 
całościowości, globalności i wspólnych, etnopsychologicznych zasadach 
percepcji kultury, ale także na powinowactwach w zakresie technik 
myślenia oraz zachowań w sytuacjach zmian, modyfikacji, kryzysu. 
Dotyczą równocześnie samej istoty tradycyjnych wzorców: wiary w mo-
delującą, kształtującą i stwarzającą rolę kobiety, również jej destrukcyj-
3 Юрий М. Лотман, Внутри мыслящих миров человек, текст, семиосфера, история, 
Mосква 1996, c. 175. 
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ności i degradacyjności, której przeznaczeniem było utrwalanie i pod-
trzymywanie magicznego koła życia. 
Ukazana na wielu płaszczyznach polisemantyczność obrazu ko-
biety potwierdza jej istotne znaczenie w cyklu życie – śmierć – życie, 
w pełni wskazuje na prawidła dążące do zapewnienia ładu życia, bezpie-
czeństwa i harmonii.  
* * *
W przywołanych w niniejszym studium tekstach kultury figury 
kobiet: akuszerek, znachorek, prorokiń, płaczek, prządek/tkaczek czy 
tancerek, jak też rusałek, syren i dziwożon pojawiały się zawsze w kate-
goriach ambiwalentnych, dwupostaciowych i pogranicznych, co nie tyle 
je przekreśla, potępia czy wyklucza, ile predestynuje do szczególnej, 
wyznaczonej przez Boga, naturę czy transcendentne siły życiowej roli, 
bowiem – jak podkreśla John Ruskin: „nigdy uwielbienie kobiety, mar-
twej czy żyjącej nie było dla ludzkości zgubne”4. 
4 Cyt. za: Jean Paul, Kobieta w historii i micie, tłum. Barbara Szczepańska, Warszawa 
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Zgorzelski Czesław 156, 207, 208, 213, 217 
Ziejka Franciszek 109, 110, 119 
Zierkiewicz Edyta 10 
Zigabenos Euthymios 80 
Ziółkowska Maria 167, 173, 232 
Zmorski (Zamarski) Roman 190 
Zmysłowska Magdalena 31-33, 61 
Zola Émile 109, 110 
Zowczak Magdalena 74 
Zwolińska Agata 65 
 
Ż 
Żabski Tadeusz 205 
Żółkiewski Stefan 15 




Бенедиктов Виктор 157 
 
В 
Виноградова Людмила 169, 172 
 
З 
Зеленин Дмитрий 91, 169 
 
К 
Кравців Б. 172 
Кубійович Володимир 172 
 
Л 
Лотман Юрий М. 256 
 
Н 
Ненадавец Алексей 172 
 
П 
Петрухина Елена 149 
 
Т 
Толстая Светлана 149, 164, 172 
Толстой Никита 172 
 
Ц 
Цывян Татьяна 164 
 
Ш 
Шангина И.И. 74 
 
 
 
